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بحثی در مبادی و اصول 
تصوّف و عرفان 


حاج میرزا جواد آقا تهرانی رحمةاعلیه 
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تهرانی» حاج میرزا جواد آقا ۲۳- ۱۳۶۸ ش . 


عارف و صوفی جه می‌گویند؟ (بحثی در مبادی و اصول تصوّف و عرفان) / تأليف حاج میرزا جواد آقا تهرانی . - 
تهران : آفاق, ۰۱۳۹۰ 

۳۶۰ ص. -(شناخت‌های کلامی ؛ ۳۲) 

و شتتو تسس بر این اطلاعات فييا: 1 - 15 - 8918 - 964 - 978 ISBN‏ 


کتاب‌نامه: به‌صورت زیرنویس. 


.١‏ تصوّف --دفاعیه‌ها و ردّيهها. ۲. عرفان --دفاعیه‌ها و ردّيهها. 


BP ۲۹۵/۲/۵۹۶۲ ۹‏ ۳۹۷/۸۶ 
کتابخانه‌ی ملّی ایران ۱۳۳۸۰۹۵ 
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نشر آفاق 
تهران: خیابان پاسداران دشتستان چهارم (گل‌نبی)ء نبش زمرّد. پلاک ۴۳ 
كد يستى ۶ - تلفن : ۲۲۸۴۷۰۳۵ - فاکس : ۲۲۸۵۵۹۰۷ 


E-mail : 9-9 www.afagh.org 


عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 


نويسئده : حاج ميرزا جواد آقا تهرانى 


طراح جلد : على اکیریزدی 
حروف‌چینی و صفحه‌آرایی : سیاهی 
چاپ | لك سخه 
7 — 
حق شرعى وقانونى هر یی , ب ر تير -- بری ناشر محفوظ است. 
شایک ۱۵-۱ ISBN 978 - 964 - 8918 - 15 - 1 ٩۹۷۸-۹۶۴-۸۹۱۸‏ 
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بسانت 
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[مبنای اين چاپ» نسخه‌ی بنياد بعثت» جاب ششم به تاريخ ۳ است. 
جز تغيير صفحهآرايى و نشانه گذاری و اصلاح خطاهاى نادر و بیّن مطبعیء هیچ 
تصوفی انجام نشده اأسث. افزودههاى بين دو قلاب از مصخح است.] 
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فهرست مندرجات 


موضوع صفحه 
منابع کتاب O‏ 
فرهنگ مصطلحات عرفاء و صوفيّه ORL SSA ee‏ 
ديباجه ا ل ی( 
مقدمه: پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحى) در اسلام اج م 0 
.١‏ طبقات مسلمين seas a aE‏ 
۲ نظر دکتر طه حسین ما و و او م اه مع اام لقب SSSA‏ ل 
۳ تأثير مسيحيّت در تصوّف اسلامى عبوز الوم ون ل 1 
۴. تأثير افکار هندی و بودایی در يبدايش تصوّف در اسلام ی ۱۳۳ 
۵. تأثير فلسفه و علم كلام در تصوّف اسلام AS‏ 
۶ . تأثير افكار و آراء فلسفه‌ی نوافلاطونى در تصوّف اسلامى OY‏ 
۷ نظر دكتر غنى ل ی ON‏ 
۸ شرحی درباره‌ی بودا و عقیده‌ی أو ANA SSS‏ 
٩‏ شرحی درباره‌ی فلسفه‌ی نوافلاطونی و ENS‏ 
٠‏ . نظر محمد على فروغى PEE E ASE‏ 
.١‏ نظر سيّد شهاب‌الذین نجفی OES‏ 


نتیجه‌ی جمیع منقولات گذشته ا ی ی ۳۱۷ 
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۸عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


مطلب یکم. دلیل پیش‌رفت تصوّف در اسلام ی وگو وت سس ۶٩‏ 
مطلب دوم نظر وكفتار عرفاء و صوفیّه درباره‌ی شريعت ا م 
مطلب سوم» نظر و گفتار عرفاء و صوفیّه درباره‌ی سماع ROS‏ 
مطلب چهارم» نظر و گفتار عرفاء و صوفیّه در عشق مَجازی QF e‏ 
مطلب پنجم» نظر وكفتار عرفاء و صوفيّه درباره‌ی ساير مذاهب واديان 000000 
مطلب ششم» نظر عرفاء و صوفيّه درباره‌ی تفسير و تأويل قرآن و حديث 1 
مطلب هفتم نظر وكفتار عرفاء و صوفيّه درباره‌ی ول م م م ا 
.١‏ طبقات اوليا ا 1 1 1 ا اا OE‏ 
۲. اعتبار ارشاد ولین در سلوک طريقت e‏ الجخ كاد الأ ا ا 
۳ استجایت دعای ولی ES Ge‏ ا ۷ ۲۱ 
۴ سرسيردن و تسليم كامل مريدٍ سالك به ولیٰ AMPERES‏ 
۵. عدم اشتراط علوم ظاهری درباره‌ی اولیاء صوفيّه کت 
۶ کرامت اولیاء صوقيّه ات ا 
۷ نظر مذ لف درباره‌ی گرامت EEE‏ 101111101111110 
۸ سر موفقیّت اولیاء صوفیّه 1[ ره 
مطلب هشتم گفتار صوفیّه درباره‌ی طریقت مس ۱۱۲۷۲ 
.١‏ تعريف طريقت TAS SAE‏ 
؟. دعاوى اقطاب صوفیّه ا ابو TASS‏ 
۳ تعريف ديكر برای طريقت 11 1 1 تس ۱۳۵ 
۴. مقامات و احوال طريقت NENAS‏ ا NERS‏ 
۵ ذکر و مراقبت SSE SSE‏ ال 
مطلب نهم» گفتار عرفاء و صوفيّه درباره‌ی فناء ET‏ 
مطلب دهم گفتار عرفاء و صوفیّه در توحيد االو ب ريو م الل ار VEE‏ 
ادله‌ی قائلين به وحدت وجود و موجود AOS‏ 
مبحث اوّلء مُكاشفه احم او وه ا م و 15 
اعتقاد فلاسفه‌ی اشراق و صوفيّه به عالم مثال تیه ا PAO‏ 


خلاصه‌ی تن یخنان عرفاء و صوفیه راجع به کشف E OO NT O PAS‏ ۱۹۶ 
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مكاشفات لاهيجى 1 1 ۱۲۵ 
۱-مکاشفه‌ی لاهيجى شمعة تيون و ااطو ادقع الو ا قات الوك اال ۲ ۳9 
۲-مکاشفه‌ی لاهیجی ل SOE‏ 
۳ مكاشفدى لاهیجی اس OS ee‏ 
؟- مكاشفدى لاهیجی EAL E‏ 
۵-مکاشفه‌ی لاهیجی ا N‏ 
۶مکاشفه‌ی لاهیجی الم ابابا SAR‏ بمو و 

مكاشفدى فقيرى از اهل طريقت es‏ اس 

مكاشفات محيى الدين الما الا مار وام ۲۱۵ 
١‏ مكاشفدى محيى الدّين هک الخو ا 
۲-مکاشفه‌ی محيى الْدّين ان انق ماج ساسحو لل 
؟'- مكاشفدى محیی الین حدم ترا مي ااا اي E‏ 

مکاشفه‌ای از بعض اولياء رجبیّین به نقل محيى الدّين ممق ا م 

از نتایج مکاشفات محيى الدّين 000 

مبحث دوم. برهان RRS‏ وه وف ااا 
مقذمه: علم به حقايق اشياء متعذر است معي ESAS‏ 
تصیحت مؤلف هکم ا ا ی ۱۷۳۱۳۱۷/۰ 
۱-مسأله‌ی اصالة التحقق ا ۲۵ 

ادهع آضالت وجود و تحقیق در آن‌ها م 

دلیل يكم بر اصالت وجود و ی TONS‏ 

دلیل دوم بر اصالت وجود طاو مسا ی یت ۲ ۱۲۳۵ 

دليل سوم بر اصالت وجود TORE‏ 

دليل جهارم بر اصالت وجود اا 

دليل ينجم بر اصالت وجود NENE‏ 

دلیل ششم بر اصالت وجود ی سا ا 

دليل هفتم براصالت وجود RR‏ لسوتت لض 
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۰عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 


دليل بر آصالت ماهیّت We Sale‏ 

مؤيّدات أصالت ماهيّت es‏ نون ۲۱ 

۲ -مسأله‌ی أصالة الجعل و AF‏ 

ادل مجر ليت ورد لم TAO sea‏ 

دليل يكم بر مجعولیّت وجود TAD‏ 

دلیل دوم بر مجعولیّت وجود رم ی TAFE‏ 

دليل سوم بر مجعولیّت وجود TARGETS eel,‏ 

دليل جهارم بر مجعولیّت وجود اا YASER‏ 

دليل پنجم بر مجعولیّت وجود امد اما مرق مو الا 

۳-مسأله‌ی اشتراک وجود a‏ 
ادلدى قائلين به اشتراک معنوى FES‏ 

۴- مسألهدى وحدت وجود 1110 0ض 

اد و ی و عه 1۱ 

۵-مسأله‌ی وحدت موجود ی ان ۱۳۰۱۱۷ 

ادا وسو خو خر ل وو را نت لاشو الت امت ل ۱ 

مبحث سوم قرآن و حدیث تا و ااا 
مقدمه saate‏ لاق لإا جا ل و ا ی 
اش تکرش هو لش و 

۲ نظر فقهاء درباره‌ی دعاوى صوفيان OEE‏ 
۳-طرز تفكّر بعضى از فلاسفه و عرقاء HOSA‏ 


فصل یکم. در مقام استفاده و اخذ مطالب و معارف از قرآن و حدیث........ ۳۲۷ 
فصل دوم در ذكر اموری‌که در ضمن مبحث برهان» متفرّقاً شاره شده است ۳۳۰ 


فصل سوم در معرفةٌ الله و توحید فطری قرآن و حدیث ساح هه ۱۳۳ 
فصل چهارم؛ در بیان امثله‌ای برای امر اول از فصل يكم م ا ا و ی 


فصل پنجم» در بیان مهمترين ادلّهدى قائلین به وحدت موجود EVs‏ 
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منابع کتاب 
گلشن راز تصیف :شيخ شبستری 
تاريخ تصوّف در اسلام. جلد دوم تألیف دکتر غنی» مطبعه‌ی بانک ملی» سال ۱۳۲۲ 


بسن 
تعليقات بر فصوص الحکم. به قلم ابوالعلا عفيفى 

سیر حكمت در اروپا به قلم فروغى 

[ال]فتوحات [ال] مكيّه » تصنيف محي ىالذين عربى 

فصوص الحکم. تصنيف محيىالذين عربى 

شرح قُصوص الحکم » قيصرىء جاب تهران» سال ۱۲۹۹ قمرى 

مثنوى » تصنيف جلالالدذين رومی» جاب سنگی به خط سید حسن میرخانی 
اسفار, تصنيف فيلسوف صدرالمتألهين شیرازی» جاب قديم 

شرح منظومه » تصنيف فيلسوف حاج ملاهادی سبزوارى 

اصطلاحات الصّوفيه » تأليف محیی‌لذین عربى 

التعريفات » تأليف سید شريف جرجانی 


و بع ضكتب ديك ركه نام آن‌ها نيز در کتاب مذكور است. 
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فرهنگ مصطلحات عرفاء و صوفیه 
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[آن‌چه در این ۱۴ صفحه می‌آید] فرهنگ مقداری از مصطلحات است که 
در ضمن کتاب. نامی از آن‌ها برده شده؛ جز «أتمّدى اربعه» و «أئمّة الاسماء» که 
برای تيمّن و تبرزک ابتدا به ذکر آن‌ها شده است. 

مقداری دیگر از مصطلحات هم که در کتاب مفصّلاً بحث آن‌ها شده 


ست. در این فرهنگ از ذکر آن‌ها خودداری می‌شود. 


ائمّهدى اربعه: امّهات اسماء خداوند را گویند که عبارت‌اند از: «حئّ» و «عالم» و 
«قادر» و «مرید». 

و بعضی در تحت عنوان أئمّة الأسماء , هفت اسم خداوند را گفته‌اند كه عبارت‌اند 
از: چهار اسم فوق و «سمیع» و «بصير» و «متكلّم». و این هفت اسم را اصول همه‌ی اسماء 
گفته و «حی» را «امام الأئمّة» می‌نامند. 

آبراو: می‌گویند صنفی اواو ليا اللا هستند. و بعضی نوشته‌اند که اینان رظان در 
سلوک‌اند که مدارجی از سير إلى الله را طى کرده باشند. از کشفالمحجوب هجویری نقل 
است که: عدد آنان در هر زمان هقت تن می‌باشد. 
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۶عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 

آبدال: می‌گویند صنفی از ارلا الله هستند که مَرتّبت انان دون مرتبت قطب است و 
موه ام خلاو و کر یات خا ا «شحات اا س جاتن قل اليك كوا سق ال 
زمين را هفت اقليم گردانید و برای هر يك از آن هفت اقلیم» یک تن از بندكان خود را 
بركزيد و ایشان را ابدال نام نهاد و وجود هر اقلیمی را هريك از آن ابدال هفتكانه 
محافظت می‌کند. 

و از هجویری نقل است که: عدد آنان در هر زمان» چهل نفر می‌باشد. 

و از قیصری است که: آنان به‌واسطه‌ی عاری شدن از قیود مادّی و رفع حجاب 
ظلمت ماده می‌توانند به اشکال و ضُوّر مختلف نمودار شوند و آنان واصل به حق‌اند و 
جزء روحانیّات محض شده‌اند. 

این الوقت: به صفحه‌ی ۷۶ کتاب حاضر رجوع شود. 

آحوال: حال, نزد عرفاء و صوفيّه. امری است که به قلب سالک بدون اختیار و 
تعمّد و جهد و اکتساب. وارد می‌شود؛ از قبیل يقين يا شک. سرور يا حزن » بسط يا قبض, 
خوف يا رجاء. و به بیان دیگر: تانر روحانی و كيفيّت نفسانی است که از مقوله‌ی انفعال 
البرك قدت اسار مالک ميته بلکه ان حطلدئ مواهب و الطاف الاس به فلن شالق 
ات ۱ 

به صفحه‌ی ۱۳۱ کتاب حاضر نيز رجوع شود. 

آخیار: نزد صوفیّه صنفی از اولياءالله را گویند که هجویری عدد آنان را در هر 
زمان ۳۰۰ نفر نوشته است و بعض دیگر هفت تن. آنان را «ابرار» نيز خوانده‌اند. 

استهلاک: از میان‌بردن سالک است تعيّنات و شخصیّت خود راء برای حصول فناء 
و محو در وجود مطلق. 

اعیان جوازيّه: همان مهيّات امکانّه است که در اصطلاح صوفیّه. غالباً موجودیّت 
آن‌ها را به وجود علمی حقّ متعال, «اعیان ثابته» می‌گویند و وجود آن‌ها را در خارج. 
«فیض منبسط» و «َفّس رحمانی» نامند. 

عين ثابت عالم علم است و فيض منبسط عين موجود آن‌که اشیا را به جمع آراستی 
(از شاه نعمتالله) 
القاء: چیزی است که دفعة بر قلب می‌افتد؛ اگر از علوم و معارف باشد. آن را 
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فرهنگ مصطلحات عرفاء و صوفیّه/۱۷ 


«رحمانی» و اگر باعث بر طاعت گردد. «ملكى» و اگر موجب معصیت شود. «شیطانی» 
گویند و اگر القاء فاسدی است که در آن حظٌ نفس باشد. آن را «نفسانی» و «هاجس» 
نامند. 

به پاورقی صفحه‌ی ۲۲۱ کتاب حاضر نيز رجوع شود. 

الهام: به پاورقی صفحه‌ی ۲۲۱ کتاب حاضر رجوع شود. 

امامان ‏ ائمه: نزد صوفیّه. صنفی از اولياءالله هستند که گویند: عدد آنان در هر 
زمان, دو نفر است؛ یکی در یمین قطب است و نظر او در ملکوت است و دیگری در يسار 
قطب و نظرش در عالم ملک است و اين بالاتر از امام یمین است و اوست که خلیفه‌ی 
قطب می‌شود. (از اصطلاحات الصوفیّه عبدالرژاق کاشانی) در متن و پاورقی صفحدى ۲۲۹ - 
۰ کتاب حاضر به کلمات محبی‌الدّین رجوع شود. 

امر ال وجود منبسط . یعنی وجود مطلق عالم خلق را «فیض مقلأس» و نشی 
رحمانی» و «رحمت وأسعه» و «مشيّت افعالی» و «فعل الله» و «وجه الله» و «ظلّ الله» و 
«امر الله» می‌گویند. 

اندکاک: از ميان رفتن تعيّنات سالک است و گم‌شدن وجود أو در وجود مطلق و 
يكو عون نا أدهت از نظر سالك کیان فاد وس ای بان 

اوتاد: گفته‌اند: چهار نفر از اولياءالله باشند که در هر زمان, در چهار جهت دنیا 
متا يه ا ام ا ابن سرا ر دار ند 
چهات را محفوظ می‌دارد. هرگاه یکی از آنان فوت کند. نایبی به جای او نشیند. بعضی 
تانق ان که تن مسري اتقاش عب اومان و او که در مغر الت اماق 
عبدالودود و آن‌که در جَنوب است. نامش عبدالحیم و آن‌که در شمال است عبدالقژوس. و 
بعض دیگر برای آنان نام‌های دیگری گفته‌اند؛ چنان‌که عدد آنان را بعضی هفت تن گفته‌اند. 

بشولیدگی: در لغت. آشفتگی و پریشانی خاطر است و به همین معنی, در 
آشفتگی سالک در حال وجد و غلبه‌ی شور استعمال شده است. 

بی خودى . بى خبری از خود: همان حال و مقام فناء و محو در مطلق و از ميان 
رفتن تعيّنات افراد است از نظر سالک. لاهيجى در شرح گلشن راز می‌گوید: 

باز دیدم از کمال عشق و ذوق جمله ذرّات جهان از تحت و فوق. 
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از کمال بی‌خودی منصوروار هر یکی گویان آنا الحم آشکار 

ملای رومی درباره‌ی بايزید می‌گوید: 

كفت مستتانه عیان آن ذوفنون: لاالسه الا أنا!اها فاعبدون! 
چون گذشت آن حال و گفتندش صباح: تو چنین گفتی و این نبود صلاح. 
گفت: این بار ار کنم این مشغله کاردها در من زنید. آن دم؛ هله 
حسق منزه از تن و من با تن‌ام چون چنین گویم. بباید کشتن‌ام 
چون همای بی‌خودی پرواز کرد آن سسخن را بايزيد آغساز کرد 
عسقل را سیل تحيّردر ربسود 2 زان قسوی‌تر گفت کاوّل گسفته بودا 
نسیست اندر جُجهام إلا خداا چند جویی در زمین و در سما؟! 


بی‌شعوری: نيز همان حال فناء است که در آن هنكام سالک شعوری به کترات و 
تعيّنات ندارد. 

پیر مرشد و راهنمای طریقت را گویند. 

بير مغان: مُغ (چو رخ) در لغت» كبر و زردشتى را گویند. جمع آن مُغان (چو 
شمار). بير مغان راهنمای كبران را كويند؛ ولى در كلمات صوفيّهء غالباً بر شيخ و مرشد 
طريقت تصوّف اطلاق می‌شود. حافظ در اين شعر: 

گر پیر مغان. مرشد من شد. جه تفاوت؟ در هيج سرى نيس تكه سرّى ز خدا نيست 

ظاهرا مرادش از پیر مغان همان مرشد و راهنمای گیران است؛ ولی در امتال اشعار ذیل, 


مرادش مرشد و راهنمای طریقت تصوّف است. 


کیمیایی‌ست عجب. بندگی پیر شغان خاک او گشتم و چندین درجات‌ام دادند 
© و $B‏ 
بنده‌ی پیر مغانام که ز جهل‌ام برهاند پیر ما هر جه کند. عين رعسایت باشد 
© © © 
حالت جان مرا بير مغان می‌داند آنكه بيوسته ز بيدا و نهان مىداند 
© © 9 
به من سجّاده رنگین کن كرت بير مغان گوید كه سالك بىخبر نبود. ز راه و رسم منزلها 


پیرهن‌دریدن و خرقهكندن: در صفحه‌ی ٩۳ - ٩۲‏ کتاب حاضرء به كلمات دكتر 
غنى رجوع شود. 
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تأیید: ظاهراً به معنای لغوی باشد که تقویت و تثبیت شیء است و اصطلاح 
خاضی برای آن نباشد. 

تجرید: در اصطلاح صوفیّه. خالی‌نمودن سالک قلب و نفس خود را از اخلاق 
ذميمه, بلكه از ماسوى الله است. أبن عربی می‌گوید: 

التجريدٌ اما الشّوئ و الکون عن القلب و ال (اصطلاحات الصوفیه لابن‌عربی). 

تجريد عقلانی: همان تجريد به اصطلاح فلاسفه است كه توجّه كردن تنها به بعضى 
از اوصاف و احوال و اجواء شیء و عدم لحاظ بعضی دیگر باشد و یا انفکاک شیء است از 
عوارض و لواحق و ضمائم عقلا؛ يا [ممکن است] گفته شود: نقل چیزی است از وجود 
مادّی به وجود عقلی, به واسطه‌ی نقل آن (اوَلاً) به حش و (بعد) به خیال و (بعد) به عقل. 

تجلی : تجلیات: عبارت است از آنچه ظاهر شود بر قلوب از اتوار عيوب 
(اصطلاحات صوفیّه ابن‌عربی). 
به عبارت دیگر, اشراق انوار اقبال حقّ است بر قلوب مقیلین بر او (از شرح لمع). 

و نيز هويّات وجودیّه‌ی موجودات عالم را تجلیات ذات حقّ می‌گویند. 

تحلیه: آراستن سالک است قلب و سر خود را به اخلاق پسندیده. 

ترک: ترک علایق مادّی و زندگی ظاهری, بلکه ما سوی الله. 

تسدید: این كلت که از گفتار ذوالئون (در صفحه‌ی ۳۶ کتاب حاضر) نقل است- 
در بعض نسخه‌های تذكرةالأولياء تشدید می‌باشد؛ ولی از نسخه‌ی مطبوعه در يدن 
۲ به سعی نيكلسون, نقل شد که در غلط‌نامه‌ی أن به تسدید تصحیح شده است و 
مراد از آن ظاهراً همان معنای لغوی است که توفیق و ارشاد به صواب و استقامت است و 
برای آن, اصطلاح خاصّی نیست. 

تفرید: تحقّق بنده به حق؛ به‌طوری‌که حق عين قوای بنده باشد؛ به مقتضای 
حديث «كنثُ لَه سمعًا و بَصررًا...» (نقل به معنی از تعریفات جرجانی). 

و از شيخ عطار در منطق الطير است: 

تو درو گم گرد؛ توحید این بود گم‌شدن گم كن که تفرید این بود 

توحید: توحید (به تقسیمی) يا علمی است يا شهودی. 

می‌گویند: توحید علمی أن است که بداند غير حقّ هیچ موجود نیست و اشیاء همه 
مظاهر حق‌اند. 
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توحید شهودی (عیانی - کشفی) را سه مرتبت است: 

۱-حضرت حقّ به تجلّى افعالی, بر سالک متجلّی شود. يس سالک جمیع افعال را 
افعال حق يابد و هیچ شیئی را (غیر حق) در عالم» فاعل نبیند و این مقام را محو می‌نامند. 

۲-حضرت حق به تجلّى صفاتی بر سالک متجلّی شود. پس سالک صفات جمیع 
اشیاء را صفات حق بیند و اشیاء را مظهر و مَجلاى صفات الاهی شناسد و این مقام را 

۷ وت مق با تحلی دای بر نالك سمل کرد بش سالک دات شیاه رار 
ذات خدا فانی یابد و به‌جز از موجود واحد (حق)» موجود دیگر نبیند و این را محق 
گویند. 

بعضی اکابر عرفاء توحید راء به تقسیم دیگری, به «توحید عوامّ» و «توحید 
خواصٌ» و «توحید خاصّى» و «توحید اخصّى» و «توحید خاصٌ الخاصٌ» و «توحید 
اخص الخواصٌ» نامیده‌اند. در صفحه‌ی ۱۶۶ - ۱۶۷ همین کتاب حاضرء به کلمات حکیم 
عارف سبزواری رجوع شود. 

جَلّبه: عبارت است از تقب بنده يه مقتضای عنایت خداوند كه در طی منازل به 
سوی حق, بدون رنج و سعی خودش, همه چیز از طرف خداوند برای او تهیّه شده باشد (از 
کاشانی در اصطلاحات الصوفيّه). 

جلال: اوصاف قهر و عرّت ألوهيّت است؛ نُعوثْ القهر من الحضيرة الالهيّة 
(ابن‌عربی در اصطلاحات الصوفیّه). 

حمال: اوصاف لطف و رحمت خداوند (از کاشانی در اصطلاحات الصوفیّه). 

جمع: اشاره به حقّ بدون خلق است؛ إشارة إلى حقٌ بلا خلق (ابن‌عربی در 
اصطلاحات الصوفیّه). 

در صفحه‌ی ۸۰ کتاب حاضرء به عبارت شارح گلشن راز نیز رجوع شود. 

حضور: به پاورقی صفحه‌ی ۲۰۹ کتاب حاضر رجوع شود. 

حق‌الیقین: می‌گویند: مقام بی‌خودی و فنای بنده است در حقّ و بقای او به حق 
که آن را مقام واصلان نيز گویند. به عبارت دیگر شهود حق است در مقام عين جمع. 

در پاورقی صفحه‌ی ۱۴۳ كتاب حاضر نيز ذکری از آن شده است. 
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حقیقت: می‌گویند: وصول به حقّ وغايت نهايي طریقت است و به عبارت دیگی 
ضهوز ذات حق ا حجاب تمیتات و محو کفرات موهومه در اشقدی انوا ذات و بد 
عبارت ثالث. از ميان رفتن اوصاف بنده به‌واسطه‌ی غلبه‌ی اوصاف حق. 
و ابن‌عربی می‌گوید: 
الحقيقةُ سلبٍ آثار آوصافك عنكَ بأؤصافه باه الفاعل بك 
يك متك لا CaS‏ 
حقيقة الحقايق: مىكويند: مرتبدى احديّت جامع به جميع حقايق است که 
«حضرت جمع» و «حضرت وجود» نيز نأمیده می‌شود. 
حقيقت محمديّه: وجود مَجالى و مظاهر را بدطور اطلاق. يعنى وجود مطلق عالم 
خلق را حقيقت محمّديّه و فيض مقدّس و نفس رحمانى و وجود منبسط و ... نامند و به 
عبارت دیگر, مىكويند: ظهور و تجلّى حقّ است بر اعيان امكائيّه در نشأدى عینیّه (يعنى 
نشأمى خارج. نه عالم علم و به عبارت ثالث, مىكويند: ذات حقّ است به اعتبار تعيّن اول 
و مظهر اسم جامع «الله». 
الحق المخلوق به: همان حقيقت محتَدیّه و وجود منبسط عالم خلق را مىكويند. 
حواریُون: صنفى از اولياءالله را گویند. به صفحدى ۲۳۰ كتاب حاضر رجوع شود. 
خانقاه: محلّى است كه صوفيان و شلاک در آن جمع شوند و محل ذكر و انس 
صوفیان است. 
خرابات و خراباتی: خرابات در لغت. میخانه را گویند و در اصطلاح صوفيّه. 
مرحله‌ی فناء عرفانی و خراب‌شدن صفات و تعیّنات بشری و فانی‌شدن در حق است. 
اذه كاسن ات 
خرابات اشارت به وحدت است؛ اعم از وحدت افعالى و 
صفاتى و ذاتى و ابتداء أن مقام فناى افعال است و صفات و خراباتى 
سالك عاق لیامت که از قد دوت وشات افعال ی ما 
واجب و ممکن» خلاصی يافته افعال و صفات جمیع اشیاء را محو 
افعال و صفات الاهی داند و هیچ صفتی به خود و دیگران منسوب 
ندارد و نهایت اين خرابات مقام ذات است که ذوات را همه محو و 
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شبستری گوید: 
خراباتى شدن از خود رهایی‌ست خودی کفر است؛ گر خود پارسایی‌ست 
خرقه: جامه‌ای است که از پاره پاره‌ها دوخته شده باشد و صوفیان می‌پوشند. 
از هجویری نقل است که: 
خرقه‌پوشیدن ميان طایفه‌ی صوفیه معتاد است و اندر 
مجمعهاى بزرگ که مشایخ بزرگ حاضر باشنداي نکار را انجام دهند. 
از مقذمه‌ی نقحات است که: 
صوفی هرگاه کلیه‌ی اصول طریقت را طبق اراده و دستور بير» 
رعایت نمود و از عهده برآمدء به او خرقه اعطاء می‌گردد. 
خلسه: بعضی گفته‌اند: مشاهدات باطنی انسان اگر در بیداری باشد. مکاشفه و اگر 
بين خواب و بیداری باشد. خلسه و واقعه نامیده شود و اگر در خواب باشد, به‌واسطه‌ی 
اقتباس از مبادی عالیه, رؤياى صادقه و گرنه آن را اضغاث احلام گویند. 
خیال منفصل: عالم مثال مطلق را گویند. 
به صفحه‌ی ۱۹۵ کتاب حاضر رجوع شود. 
دلال (چو ضلال) : به صفحه‌ی ۸۰ کتاب حاضر رجوع شود. 
ذکر جلی و خفی: به صفحه‌ی ۱۳۲ - ۱۳۳ کتاب حاضر رجوع شود. 
ذوق: به پاورقی کتاب حاضر در صفحه‌ی ۲۲۴ رجوع شود. 
رجبیُون: طبقه‌ای از اولياءالله را گویند. به صفحه‌ی ۲۳۰ ۲۳۱ کتاب حاضر 
رجوع شود. 
رحمت واسعه: فيض مقدّس و وجود منبسط بر عالّم خلق را گویند. 
رند: در اصطلاح متصوّفان کسی را گویند كه جمیع كتّرات و تعيّنات را دور و تمام 
رسوم ظاهری و قيود معموله را رها نموده و از شریعت و طریقت درگذشته و اسرار حقیقت 
را دریافته است و از باده‌ی وحدت مست گشته و واله و سرگردان در وادی حقیقت باشد. 
EE‏ هن هه سس ایکا اه رح 
برسد. ابن‌عربی می‌گوید: 
السَالكُ هُوَ الذي مشی على المقاماتٍ بحاله لا بعلمه فكان 


العلم له عيتًا. (اصطلاحات الصوفیّه لابن‌عربی) 
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شکر: به صفحه‌ی ۸۰ کتاب حاضر رجوع شود. 
سلوک: طىّ منازل و مراحل طریقت است تا سالک به مقام وصل و فناء برسد. 
شاهد: در لغت. به معنی گواه و مشاهده‌کننده و حاضر آمده است و در اصطلاح 
آن‌چه [را] حاضر در قلب و دل انسان است و همواره در فکر و ياد اوست شاهد گویند. 
بنابراین. معشوق را شاهد گویند. از جهت حضور در دل و خیال عاشق و نيز حقّ متعال را 
شاهد گویند, به اعتبار ظهور و حضور او. 
و در تعریفات جرجانی: 
الشاهدٌ هو نف الل عبارة عن الحاضس و ف اصطلاح القوم 
عبارةٌ ع كان حاضراً في قلب الانسان و غلّب عله ذكرّه ؛ فإِنْ 
كان الغالب عليه العلمٌ فهو شاهدٌ العلم. و إن كان الغالبِ عليه الوجِدٌ 
فهو شاهدٌ الوجد. و إن كان الغالب عليه الح فهو شاهدٌ الحقٌ. 
شطح » شطّحيّات: سخنى را گویند كه در حال شدّت وَجْدء از عارف ادا شود و 
شنیدن آن بر ارباب ظاهر . سخت و ناخوش آيد و موجب ظنٌ و انكار كردد و گویند: 
کلمه‌ای است که بوی خودپسندی و اذعا از آن استشمام شود. 
در تعریفات جرجانی: 
الشَّطحٌ عبارة عَن کلمة علا رائحة عونة و دعوّی و هو 
من رلات المتحقّقين؛ فا دعوی بح يفصَّحٌ بها العارف من غير 
دنه بطریق یشعر بالتّباهة. 
شور و شوری: در اصطلاح. حالت خاصّى كه به عارف سالک در حال سَماع و 
رقص دست می‌دهد يا ب‌واسطه‌ی شنیدن اشعار و کلمات مخصوص عارفانه. 
شیخ: در اصطلاح. شخص کامل را گویند كه از شریعت و طریقت گذشته و به 
حقیقت رسیده باشد. 
صّحو بعد المحو: در اصطلاح. همان فرق بعد الجمع است که می‌گویند: أن 
هوشیاری و بازگشت به احساس کثرت بعد از حصول فناء و بی خودی است. 
صد یقون: طبقه‌ای از اولیاء اش را می‌گویند. 
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به صفحه‌ی ۲۳۵ کتاب حاضر رجوع شود. 

صلح کل: به کلمات دکتر غنی در صفحه‌ی ۱ کتاب حاضر رجوع شود. 

صهبای حقیقت: صهبا در لغت» شراب را گویند. صهبای حقيقت نزد صوفی شراب 
توحید است که وارستگی از کترات و تعيّنات خَلقى و محو و فانی‌شدن در ذات واحد احد 
باشد. 

طریقت: به صفحه‌ی ۱۲۸ و ۱۳۰ کتاب حاضر رجوع شود. 

طمّس (چو محو) : فناء صفات است از نظر سالک در صفات حقّ. 

عالم مثال مطلق: عالم خیال منفصل را گویند. 

به صفحه‌ی ۱۹۵ - ۱۹۶ کتاب حاضر رجوع شود. 

عالم مئال مقيّد: عالم خیال انسان را گویند كه اين عالم خیال متصل است. 

علم الیقین: معرفت به خداوند است از راه دلیل» مثل علم به وجود اتش از راه 
دیدن دود آن. در پاورقی صفحه‌ی ۱۴۲ کتاب حاضر نیز ذکر أن شده است. 

عين الیقین: معرفت به خداوند است از راه کشف و مشاهده. در یاورقی صفحه‌ی 
۲ كتاب حاضر نيز ذکری از أن شده است. 

غوث: چون قطب ملجأ و يناه وأقع شود. «غوت» نامیده می‌شود. 

جرجانی می‌گوید: 

هو القطبٌ حينَ ما يَأ يه و لامْسمّى في َيْرٍ ذلك الوقت 


(تعریفات جرجانی) 


فق فاد فكت قي او قماتت ی تخاس هل رده ادق كس کی 
فقرا آن طايفهاند كه مالک هيج جيز از اسباب و اموال دنيوى 
نباشند و در طلب فضل و رضوان الاهیء ترك همه کرده باشند. 
(تا اينكه در باردى حقيقت فقر می‌گوید:) آن سلب نسبت جمیع 
اعمال و احوال و مقامات است از خود و عدم تملك آن؛ جنانكه هيج 
عمل و هیچ‌حال و هيجمقام از خود نبیند و به خود مخصوص نداند؛ 
بلکه خود را نبیند. يس او را نه وجود بود و نه ذات و نه صفت؛ محو در 


محو ء فتا در فنا بو د. 
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اين حقیقت فقر است که مشایخ در فضیلت آن سخن گفته‌اند و 
آن‌چه پیش از این در معنی فقر ياد کرده شد رسم فقر است و صورت ان. 
شيخ ابوعبدالله خفيف قدّسسره گفته است: الفقر عدم الاملاك و الخروج 
عن أحكام الصّفات و اين حد جامع است مشتمل بر رسم فقر و حقیقت 
أن. 
فناء : فناء دو قسم أست: 
- یکی از ميان رفتن اوصاف مذمومه است- چنان‌که بقاء (در مقابل آن) وجود 
اوصاف محموده است- و اين به كثرت رياضت حاصل شود. 
- قسم ثانى عدم احساس عالم ملک و ملكوت است و اين به استغراق در عظمت 
بارى و مشاهده‌ی حقٌ است و به‌سوی اين معنى مشايخ اشاره كردهاند به قولشان كه: الفقرٌ 
سَوادُ الوَجْهِ في الدَارَيْن (يعني الفناء في العالَيْن). (تعریفات جرجانى) 
قوم براى فناء سه مرتبه قائل‌اند: 
١‏ فناء افعالی كه أن رامحو كويند. 
؟' فناء صفاتى كه آن را طمس گویند. 


۳ فناء ذاتى که آن را مق نامند. برای توضيح به صفحدى ۱۴۳ كتاب حاضر 


رجوع شود. 
فيض مقدّس: وجود منبسط بر مجالى و مظاهر را به‌طور اطلاق» فيض مقدّس 
كويند. 


قطب: سرآمد همدى قَلّاشهاى هر زمان را قطب كويند. به عبارت ديكر: قطب 
بالاترين اولیاءالله عصر خود می‌باشد. او ول بسيار كامل پُرمایه‌ی معماآمیزی است كه به 
مراحل نهایی طريقت رسیده و خود را محور نظام دنیا و آخرت دانسته و مدّعى شاهى 
(معنوی) و حکم‌فرمایی بر همه می‌باشد. می‌گویند: قطب تنها کسی است که در هر زمان, 
مورد نظر خاصٌ خداوند بوده و خداوند طلسم اعظمی بدو عنایت فرموده است و او در 
عالم به منزلهى روح است در بدن . مولوی گوید: 
قطب شیر و صيد كردن کار او بساقیان این خلقء باقی‌خوار او 


تا توانی. در رضای قطب کوش تا قوی گردد؛ کند در صيد جوش 
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(تا این‌که می‌گوید:) 
" زان‌که جمله خلق باقی‌خوار اوست اين نگه دار؛ ار دل تو صیدجوست 
(تا اينكه می‌گوید:) ۱ 
قطب آن باشد که گرد خود تند گردش افلاک گرد او زند 


(صفحه‌ی ۴۸۰ و ۴۸۱ مثنوی) 
لاش (چو عطّار) : اهل حال و اهل دل و لاأبالى را گویند و کسی که قطع علایق 
از همه جيز کرده و دل تنها به یک جيز (که همان وحدت و توحید عرفانی است) بسته 
است. 
هركه را جام مين به دست افتاد رند و فلاش و می‌پرست افتاد 
دل ودين و خرد ز دست بداد هركه را جرعداى به دست افتاد 
مراد ازجا ل غارف و مراد از مو هرات دت ات 
مولوی در دیوان تبریزی می‌گوید: 
ز جان عشق سرمست‌ام؛ دو عالم رفت از دستم 
به‌جز رندی و قلاشی» نباشد هیچ سامان‌ام 
کشف و مک‌اشفه: عبارت است از حضور دل در شواهد مشاهدات. (از 
کشف‌المحجوب هجویری) به صفحه‌ی ۱۹۶ - ۱۹۷ کتاب حاضر نیز رجوع شود. 
مجذوب: کسی است که خداوند او را برای خود برگزیند و بدون كلْقَت و رنج. به 
جمیع مقامات و مراتب عالیه‌ی طریقت برسد. 
(اقتباس از اصطلاحات [الصَوفیّه‌ی] کاشانی و تعریفات جرجانی) 
محدّثون: طبقه‌ای از اولياءالله نزد صوفیّه هستند. به صفحه‌ی ۲۳۴ کتاب حاضر 
رجوع شود. 
مُحق (جو محو) : می‌گویند: فناء هستی سالک و ساير اشیاء است از نظر سالک 
در ذات خداوند. 
ابن‌عربی می‌گوید: الق ناوّكَ في عيّنه. (اصطلاحات الصوفيّه لابن‌عربی) 
محو: می‌گویند: فناء جميع افعال است از نظر سالک در فعل حق؛ يعنى غير از حقٌ» 
هیچ شیئی را در عالم . فاعل نبین. 
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مراقبه: محافظت قلب است از غفلت. جرجانی می‌گوید: المرافتة اسعدامة 
العئد باطّلاع لوب عليه في جمیع آخواله. (تعریفات جرجانی) 

مرتبه‌ی وحدت و جمع: مرتبه‌ی فناى عرفانى است در مقابل مقام كثرت و فرق. 

مواجيد: جمع موجود به معنى یافته‌شده است و در اصطلاح عرفاء . حالاتى [را] 
كه به طريق كشف و وجدان, برای سالک حاصل می‌شود مواجيد نامند. 

در صفحدى ۸۰ كتاب حاضرء به كلمات شارح كلشن راز رجوع شود. 

نجباء: نزد عرفاء و اكابر صوفيّه. ۴۰ نفر از اولياءالله هستند که شغل آنان برداشتن 
بارهای خلق است (که أن هر حادثه‌ای است که قوّ‌ی بشری وافی به حمل آن نیست) به 
سبب اختصاصشان به وفور شفقت و رحمت فطریّه. يس اینان تصرّفى در عالم نمی‌کنند. 
جز در حقّ غیر؛ زيرا مزيّتى در ترقیات ينان نیست. مگر از اين باب. (مأعوذ از اصطلاحات 
[الصوفیّه‌ی] ابن‌عربی و تعریفات جرجانی) 
نفس رحمانی: وجود منبسط بر موجودات عالم یعنی فيض مقدّس را گویند. 

نقباء: ۲۰۰ نفر از اولیاءالله هستند که بر ضماير مردم مطّلعاند؛ به سبب تحقّقشان به 
اسم «الباطن». (مأخوذ ازاصطلاحات [الصّوفيّهدى] ابنعربى و تعريفات جرجانی) 

وارد: به پاورقی صفحدى ۲۲۱ كتاب حاضر رجوع شود. 

واصل: می‌گویند: سالکی است که تعيّن شخصی و فراق و غیریّت از حّ (که قبلاً 
برای خود. خیال و توهم می‌نمود) از نظرش برخاسته باشد. شبستری می‌گوید: 


خیال از پیش برخیزد به یک‌بار نسماند غير حق. در دار دار 
تو را قربی شود آن لحظه حاصل شوی توء بی توبی» با دوست واصل 


واقعه: اصطلاحاً عبارت از امور غیبی [ای] است که سالک در ای ذکر و 
استغراق حالش با حق ببیند؛ به نحوی که محسوسات از او غایب شود و آن بين نوم و یقظه 
است و أن را مکاشفه هم نامند و واقعات (مانند منامات) بعضی صادق و بعضی كاذب 
باشد. نیز رک. در پاورقی صفحه‌ی ۲۰۱ کتاب حاضر نیز ذکری از آن شده است. 

ابن‌عربی می‌گوید: الواقعةٌ ما برد على القلب ین ذلك العالم بأيّ طريق کان» من 
خطاب أو متال. (اصطلاحات الصوفيّه لابن‌عربی) 
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والهان . بهالیل . عقلاء مجانین: نزد صوفیّه. صنفی از اولياءالله هستند. به 
صفحه‌ی ۷۵ و ۲۲۰ کتاب حاضر رجوع شود. 

وجد: به پاورقی صفحه‌ی ۲۱۴ - ۲۱۵ کتاب حاضر رجوع شود. 

وجود جمعی واجبی: وجود حق را گویند. 

وجود حقيقى: در قبال وجود مفهومی و مفهوم وجود است که همان را هستی 
مطلق و حق گویند از نظر اطلاق عرفانی. 

وجود مطلق , هستی مطلق: در قيال وجود مقّد است که در اصطلاح رفا 
وجود خارجی غير محصور و محدود را گویند كه حقٌ و هستی محض است و گاه وجود 
مطلق بر فيض مقدّس و وجود منبسط نيز اطلاق می‌شود. 

وجود مقيّد: وجود خارجی محدود را می‌گویند که وجود هر یک از اشیاء است. 

وجود منبسط: وجود مَجالی و مظاهر را به‌طور اطلاق (یعنی وجود مطلق عالم 
خلق را) وجود منبسط و فيض مقدّس می‌گوبند. 

وصال: نزد عرفاء و صوفیّه رفع تعيّن سالک است. شبستری می‌گوید: 

وصال اين جايكه رقع خيال است خيال از پیش برخیزد. وصال است 
یعنی بيش عرفا و صوفيّه - که غير حق, موجودی نیست- وصال سالک عبارت از رفع 
تعيّن خیالی سالک است. به صفحات ۱۴۷ و ۱۴۸ و ۱۴۹ کتاب حاضر نيز رجوع شود. 

ولی: به صفحدى ۱۱۲ کتاب حاضر رجوع شود. 

وجه الله: وجود منبسط را می‌گویند که آن را فعل الله و امر الله نيز می‌نامند. 

هویّات وجودیه: واقعيّت و تحقّق اشياء خارجیّه (و به اصطلاح. وجودات مقیّده) 
ازا یکو نند 

هويّت الاهيّه: وجود حق را مىكويند. 


هویّت صرفه: نيز وجود مطلق احدیّت را مىكويند. 
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بسمالله الان الرّحيم 
اند ثه رب العائین و الصَّلاءٌ و السَّلامُ على حك و آله الطاهرين. 


غرض اصلی در این کتاب تحقیق درباره‌ی هدف نهایی و مقصد اعلای 
عرفان و تصوّف یعنی توحید عرفانی و قول به وحدت وجود و موجود است که 
قائلین به آن از مسلمین (به اعتقاد خود) از طریق کشف و شهود به آن رسیده‌اند 
و نیز با استفاده از قرآن و حديث يا به اضافه به برهان و دلیل عقلی, آن را 
دانسته‌اند. 

و آن‌چه از مطالب تاریخی و غیره راجع به تصوّف. قبلاً نوشته می‌شود- 
برای مزید اطْلاع خواننده است. 

در تحقیق مسأله‌ی توحید. ما غرضی جز تحرّى و تحقیق حقيقت نداریم 
و در صدد کم‌ترین و کوچک‌ترین اهانت و اسائه‌ی ادب به مخالفین نظر خود 
نیستیم؛ بلکه به تمام اشخاصء از نظر شخصیّت‌های آنان» جز به دیده‌ی تکریم 
نمی‌نگریم. ۱ 

ولی پر پیداست که در اصول اعتقادات بلکه در هر مبحث علمی» 
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نمی‌توان تنها از نظر عظمت گویندگان مطلبی را تعبّداً و تقليداً پذیرفت؛ بلکه 
ناچار به تحقیق و اعمال نظر هستیم تا به آنچه از روی تأمّل و انصاف به 
خواست خداوند متعال» پی ببريم» آزادانه پای‌بند و معتقد گردیم. 

در این راه» از هیچ‌گونه اهانت و تجهیل و تحقیر مخالفین ذ [می] هراسیم؛ 
بلکه از آنان (در هر مقامی که باشند) تقاضا می‌نماييم كه (پس از آن‌که تمام 
نوشته‌ی ما را با دقّت مطالعه فرمودند) اگر می‌توانند مشکلات ما را برطرف 
نموده و ما را با خود هم‌عقیده سازند. برای صحبت و بحث علمی و افاضه‌ی 
مقاصد خود ما را دعوت فرمایند که با كمال تشکر و امتنان» اجابت خواهيم 
نمود. 

و ناگفته نماند كه يس از حل مسأله و روشن‌شدن آن- در صورتی که نتیجه 
برخلاف عقیده‌ی ما باشد این‌جانب مخصوصاً سعادت و افتخار قطعی خود را 
در اعلان رسمی بر حلاف آن‌چه که تا به حال گفته يا نوشته‌ام می‌دانم. و اله 
المُستعانٌ و هو ولئ التُوفيق. 

هر جه در این تأليفء از ديكران نقل می‌شود» غالباً در همان مورد. اشاره 
به مدرک آن خواهد شد؛ إن شاءالله تعالی. 

و جون نوشته‌های دکتر قاسم غنی به نام (بحثی در تصوّف» و «تاریخ 
تصوّف در اسلام» که خود مردی مطلع و متتبع و دارای مغز عرفانی و قلبی پر از 
شور و شوق به عرفان بوده است- در واقع و حقیقت. غالباً زبان گویای خود عرفا 
و صوفيّه است و مدارک نقلیاتش مشروحاً مضبوط است» به‌علاوه در بیان اسرار 
و کشف حقایق. هیچ‌گونه ملاحظه و محافظه کاری در آن‌ها نشده است. لذا در 
مطالب قبل از مسأله‌ی توحید, در موارد بسيار از نوشته‌های او التقاط و نقل 


می‌شود. 
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۱ طبقات مسلمین 

چنان‌که بعضی گفته‌اند. در زمان پیامبر اکرم 96 پیروان آن حضرت را به 
اسلام و ایمان نسبت می‌دادند و مسلم و مؤمن می‌ناميدند و [بعد از آن] آنان که 
صحبت پیغمبر را درک کرده بودند «صحابه» نامیده می‌شدند و نسل بعد از 
آن‌ها- یعنی آنان که با صحابه محشور بودند-«تابعین» خوانده می‌شدند. 

بعد. اسم زاهد و عابد به‌حصوص به ميان آمد و سپس ماد و عبّاد بر 
جمعی گفته شد که از دنياء به زعم خود. کناره جستند و خود را كاملاً وقف 
عبادت و ریاضت نمودند و تقريباً طريقه و روش خاصّی به‌وجود آوردند تا 
این‌که در حدود اوایل قرن دوم هجری, کم‌کم اسم صوفی و طریقه‌ی تصوّف بيدا 
شد و گفتند: تصوّف عبارت است از همان ریاضت نفس و ترک دنیا و مجاهده 


ریزو امن از هر وی ند ووا شوق اب هر اسان ورت جوا یه 


8 وَل بعدها تعاريف ويا تعابير زیادی از تصوّف نموده‌اند؛ جنان‌که از کتاب عوارف 


ےه 
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۴ عارف و صوفى چه می‌گویند؟ 


لباس خشن يشمينه ملبّس شده بعضى در قاط دور از آبادی» صوامعى برای 
خود E‏ ورور اننا زندكى نمودند. بعضى در مغارهها كوشهنشين شده و 
دستهاى هم صحراگرد شدند و همه‌ی آنان در ساير شؤون زندگانی نيز خود را 
مقيّد به رياضتهاى شاقٌ اختراعى و ترك دنيا نمودند.! 

بارى» تصوّف در ابتدای ام ميان مسلمین. ساده [بوده] و از حدود 
ریاضت و عزلت و مجاهده‌های نفسانی و اخلاقى خارج نبوده [است؛ ولی از 
قرن سوم به بعد. دامنه‌ی تصوّف تدریجاً وسعت يافته مایه‌های ذوقی در آن بيدا 
شد و از منابع مختلف غیراسلامی (به شرحی که بعد از اين-إنشاءالله تعالی- 
بیاید) چیزهای مهمّی اخذ کرده به آن افزودند. سخن از عشق و فناء و وحدت 
وجود بسیار به ميان آمد و اگر اتّفاقاً در قرن دوم و به‌حصوص از اواسط آن که 


المعارف شهروردی, اين عبارت نقل است: و آقوال الشایغ في ماهيّة التصوّف تزيدٌُ على أل قؤلِء فَِنَّ 
الألفاظ - و إن اختلفت_متقارِبَةٌ المعى. 

و بعضى گفته‌اند: خداشناسى يا از راه ظاهر و طريق علم است يا از راه باطن و طريق وصول. 
راه ظاهر راه تكلّم و حكمت است و راه باطن راه تصوّف و اشراق. 

پس تصوّف راه خداشناسى و پی‌بردن به اسرار يس پرده‌ی غيب است؛ ولى به مجاهّدات و 
رياضات و جشميوشى از لذايذ ماذى و شهوات نفسانى و پرداختن به تحليّه و تجريد نفس. 

و عل ئأيّحال ما را نه به مجرّد نام و عنوان تصوّف و صوفى و عرفان و عارف بحثى و كارى 
است و نه به تعاريفى كه درباره‌ی آن‌ها شده است؛ بلكه منظور اصلى (چنان‌که در دیباچه‌ی كتاب ذكر 
شد) تحقيق در مسألهى توحيد (وحدت وجود و موجود) است كه البّه هم از بزرگان و فلاسفه كسانى 
بدان قائل شده‌اند و هم كسانى كه فقط به عنوان عارف و صوفى معروف و به اين اسم موسوم‌اند. 

و قبل بعد از ذكر قسمتى از مطالب تاریخی, پاره‌ای از گفته‌های ديكر صوفيّه و عرفاء و بعض 
اعمال آنان نيز در جند مطلب ذكر می‌شود. 

۱. برای مطلب فوق» از جمله در ذكر حالات ابراهيم ب نآدهَم و مالک دینار و محمّد واسع 
و معروف گزخی و سَرِىٌ سَقَطى (سرى بر وزن غنى» سقطى بر وزن صمدى) و ديكران در كتاب 
تذكرةالأولياء تأليف شيخ عطار, شاهد ديده می‌شود. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۳۵ 


شايد زمان رابعه‌ی عدویّه است- از اين امور سخنی به ميان بوده» به معنای کامل 
قرن‌های بعد نبوده است. چنان‌که بعضی نوشته‌اند. می‌توان گفت: از زمان رابسعه 
تخم تصوّف واقعى كاشته می‌شود؛ ولى ثمر آن از قرن بعد أشكار می‌گردد و 
می‌گویند: اين زن در تاريخ تصوّف اهمَيّت به‌سزایی داشته است ١‏ 
نقل است كه حسن بصرى رابعه‌ی عدّويّه را گفت: رغبت كنى تا 
نكاحى كنيم و عقد بنديم؟ كفت: عقد نكاح بر وجودى فرو آید؛ اين جا 
وجود برخاسته است كه نیست خود گشته‌ام وهست شله بدو و همه از 
آن اويم؛ در سایه‌ی حكم اويم. خطبه از او بايد خواست؛ نه از من! 
گفت: ای رابعه» اين به جه يافت ى؟ گفت: به آنكه همه‌ی يافتهها 
گم کردم در او. حس نگفت: او را چون دانى؟ گفت: يا حسنء «چون» تو 
دانی؛ ما بی‌چون دانیم. 
به رابعه گفتند: حضرت عرّت را دوست می‌داری؟ گفت: دارم. 
گفتند: شیطان را دشمن داری؟ گفت: نه! گفتند: چرا؟ گفت: از محبت 
رحمان, پروای عداوت شیطان ندارم كه رسول را به خواب ديدم که 
مرا گفت: يا رابعه» مرا دوست داری؟ گفتم: يا رسول اللهء که بود که تو را 
ترط دازي رلک مت تق ما نان فرو کر هاش که دزی ی 
دشمنی غير را جای نماند! 
نقل است که رابعه چهار درم سیم به یکی داد که: مرا گلیمی بخر 
که برهنه‌ام. آن مرد برفت و بازگردید. گفت: یا سیده! جه رنگ بخرم؟ 
رابعه گفت: چون رنگ در ميان آمد, به من ده. آن سیم بستد و در دجله 
انداخت؛ یعنی که هنو زگلیم ناپوشیده تفرقه يديد آمد! 
وقتی» در فصل بهار در خانه شد و سر فرو برد. خادمه گفت: با 
سّيدهء بیرون آی تا صنع بینی. رابعه گفت: تو - باری- درآی تا صانع 
بينى! شَعَلَنّي مُشاهَدة الصّانع عَنْ مطالعة المتصنوع. 


.١‏ رابعه. کنیه‌ی او أَمالخير, دختر اسماعيل عَدَوى بصرى (عدوی بر وزن صمدى) است. 
معاصر با سفيان ری (ثورى بر وزن کتبی) بوده و در سال ۱۳۵ درگذشته است و بعضى در سال ۱۸۵ 


نوشته‌اند. (راهنمای دانشوران) 
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۶عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


وقتى» گفت: بار خدايا! اگر مرا فردای قیامت به دوزخ فرستی» 
سر یآشکارا کنم که دوزخ از من به هزار ساله راه بگریزد. ! 
و از جمله‌ی سران صوفیّه در قرن سوم. ذوالّون مصری (متوفی در سال 
۵ و بايزيد بسطامی (متوقی در سال ۲۶۱) و جنیّد بغدادی (متوفی در سال 
۷ يا ۲۹۸ يا ۲۹۹) و حسین‌بن‌منصور حلاج (متوفی در سال ۳۰۹) است. 
ذوالئون: گویند اهل کیمیا و فلسفه بوده و از فلسفه‌ی نوافلاطونی اقتباس 
بسیار کرده و با تصوّف آميخته است. 
نقل است که گفت: هرگز نان و آب سير نخوردم تا نه معصیتی 
کردم خدای را يل باری- قصد معصیتی در من يديد نیامد.۲ 
وگفت: اكز خواه ی که اهل صحبت باشی» صحبت با یاران چنان 
ک نكه صد ی ق کرد با نب الله لا كه در دين و دنياء به هیچ مخالف او نشد. 
لاجرم» حق تعالی صاحب‌اش خواندا " 
وگفت: أن که عارف‌تر است به خدای» تحيّر او در حدای 
سخت‌تر است و بیش‌تر؛ از جهت آن‌که هرکه به آفتاب نزدیک‌تر بود در 
ات وی یه ای رم کیان از شیف 
نقل است از ا وک ه گفت: هفتاد سال قدم زدم در توحید و تفرید و 
تجرید و تأييد و تشدید برفتم؛ از این‌همه» ج زگمانی به جك نیاوردم ٩‏ 
بايزيد بسطامی می‌گوید: 
مذت ی گرد خانه طواف می‌کردم. چون به حق رسیدم. خانه را 
ديدم که گرد من طواف می‌کرد! 
وگفت: حق مرا به جایی رسانید که حلایق به جملگی در ميان 
دو انگشت خود بديدم. ۲ 


.١‏ تذكرةالأولياء جلد اوّل» باب هشتم (در حالات رابعه‌ی عدويّه). 

۲. تذكرةالأولياء» جلد اژّل» ص ۱۲۴. ۳ تذکرةالأولیای جلد اوّلء ص ۱۲۵. 

۴. تذكرةالأولياء ج ۱ صفحه‌ی ۱۲۷. و عبارت [؟] ذوالنون در فوق» اشاره به فنای 
عرفانی است. ۵ تذكرةالأولياء ج ٩‏ صفحه‌ی ۱۳۴. 

۶ تذكرةالأولياء» ج ۸ صفحه‌ی ۱۶۱. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۳۷ 


یکی از وی سؤال کرد که: عرش چیست؟ گفت: منام و گفت: 
كرسى جيست؟ كفت: من‌ام وكفت: لوح و قلم جيست؟ كفت: من‌ام! 
گفتند: خداى را بندگان‌اند کدل؛ ابراهيم و موسئ و عیسی؛ صلواتالله 
علیهمآجمعین. گفت :آن همه من‌ام! گفتند: می‌گویند که خداى را بندگان‌اند 
بدل؛ جبرئیل و میکائیل و اسرافیل .گفت: آن‌همه من‌ام! 
مرد خاموش شد. بایزید گفت: بلی؛ هر که در حق محو شد و به 
حقیقت هر جه هست رسید» همه حق است. اگ رآن كس نبوّده حق همه 
خود را بيند؛ عجب نبود. ! 
و نیز عبارات لیس في جُبّتيِ سوی الله! و ُبحان [ى!] ما أعظم شأني! از وی 
مشهور است. 
ملای رومی» در دفتر چهارم مثنوی در قصّدى سبحان [ی!] ما أعظم شأني! 
گفتن بايزيد و اعتراض مریدان می‌گوید: 


با مسسريدانء آن فقير محتشم 
كفت مستانه عيان آن ذوفنون: 
چون گذشت آن حال. كفتندش صباح: 
گفت: این بار ار كنم این مشغله 
حسق منزه از تن و من باتن‌ام 
چون همای بی‌خودی پرواز کرد 
عقل را سيل تحير در ربود 


بايزيد آمد که: یزدان نک من‌ام! 
لاله الا آنااها فاعيّدون! 
تو چنین گفتی و این نبود صلاح 
ک‌اردها در من زنيد أن دم؛ هله 
چون جنين كويم. ببايد كشتنام 
آن سس خن را بايزيد آغاز كرد 
زان قوىتر كفت کاوّل كفته بود: 


چند جويى در زمين و در شما؟ 


باز از کلمات بایزید بسطامی است: 
از بایزیدی بیرون آمدم؛ چون مار از پوست. پس نگه کردم؛ 
عاشق و معشوق و عشق یکی ديدم که در عالم توحید» همه یکی توان 
بود. 
وگفت: از حدای به شدای رفتم تا نذا کردند از من در من كه ای 
تو من؛ یعنی به مقام الفناء فی الله رسیدم. 


8 تذكرةالأولياء» ج 3 صفحه‌ی 508 3 تذكرةالأولياء» ج 3 صفحه‌ی ۱2۰ 
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جُتَيْد بغدادی- که ملقّب به سيد الطایفه است و لسان القوم و سلطان 
المحقّقین و أعبّد المشایخ نیز خوانده شده است. می‌گوید: 
خداى تعالی سی سال به زبان جنید, با جئيد سخ نگفت و جنید 
در ميان نه و خلق را خبر نه. 
طاعت علت نيست بر آنچه در ازل رفته است؛ و لیکن بشارت 
می‌دهد ب رآن که در ازل »كا ر[ى ]كه رفته است در حقٌ طاعت‌کننده» نيكو 
رفته است ۱ 
روزی شیّلی "در مجلس جني دكفت: ال! جني د گفت: اگر خدای 
غایب است, ذکر غایب غیبت است و غیبت حرام است و اگر حاضر 
است» در مشاهده‌ی حاضر نام او بردن ترک حرمت است!! 

و نقل است که: در بغداده دزدی را أويخته بودند. جنید برفت و 
پای او بوسه داد! از او سؤال کردند. گفت: هزار رحمت بر وی باد که در 
کار خود مَرد بوده است و چنان اي ن کار را به كمال رسانیده است که سر 
در س رآن كا ركرده اسث! 

١‏ و نقل است كه: شبى با مريدى در راه می‌رفت. سگی بانگ كرد. 
جنيد كفت: لَبيكء لت[ مريد كفت: اين جه حال است؟ كفت: قره ان 
دمدمه‌ی سک از قهر حق تعالى ديدم و آواز از قدرت حق تعالى شنيدم و 
سك رادر ميان نديدم؛ لاجرم. لبيك جواب دادم!! 

و نقل است كه كفت: نشايد كه مريدان را جيزى آموزند؛ مگر 
آن‌چه در نماز بدان محتاج باشند و «فاتحه» و «قل: هو الله آحد» تمام 
است و هر مریدی که زن کند و علم نویسد از وی هیچ نيايد! 

وگفت: تصوف أن بود که تو را خداوند از تو بمیراند و به خود 
زنده کند و تصوف ذکری است؛ يس وجدی است؛ يس نه اين است و نه 
آن تا نماند؛ چنان‌که نبود. 

و ه ركه گوید: الله! بی‌مشاهده اي ن كس دروغ‌زن است. 

و معرفت وجود جهل است در وقت حصول علم تو. گفتند: 


۱. به تذكرةالأولياءء باب ۲۳ (در ذکر جنيد بغدادی) رجوع شود. 


۲ با کسر اوّل و سکون ثانى» منسوب است به قریه‌ی شْبْلیّه. (راهنمای دانشوران) 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


پیدایش تصوّف و عرفان(اصطلاحی) در اسلام/۳۹ 


زیادت کن. گفت: عارف [و] معروف [او] ست! 
و تا تو خدای [و] بنده می‌گویی» شرك می‌نشیند؛ بلکه عارف 
و معروف یکی است؛ چنان‌که گفته‌اند» در حقیقت اوست این‌جا؛ حدای 
و بنده کجاست؟! یعنی همه حدای است! 
و معرفت مکر خدای است؛ یعنی هرکه پندارد كه عارف است 
ممکور است! 
ا زاو از توحید پرسیدند .گفت: بقین است .گفتند: چگونه؟ گفت: 
آذكه بشناس یکه حرکات و سکنات خلق» فعل خداى اس تک هكسى رابا 
او شرکت نیست. چون اين به‌جا ی آوردی» شرط توحید به‌جای آوردی! 
وگفت: اه لآنس در حلوت و مناجات» چیزها گویند که نزدیک 
عام كفر نماید؛ اگر عام آن را بشنوندء ایشان را تکفیر كنند!! 
حسین بن منصور خلاج" آشکارا "آنا الحق" می‌سراید و بالأخره بر سر 
افشاءکردن همین سر تصوّف. جان می‌بازد. 
باری» چنان‌که از کلمات مشاهده می‌شود. در قرن سوم سران صوفیّه 
تما ( قار وغل از فناء فى الله ووحدت وجود و موجود دم می‌زنند و معرفت 
و كمال را جز اين معنی نمی‌دانند و بعد از آن هم مقصد اعلا و هدف نهایی 
تصوّف و عرفان همین شهود وحدت وجود و موجود و فناء سالک در وجود 
است؛ به شرحی که در محل خود بیاید؛ إنشاء الله تعالى. 
و در این مسأله نظماً و نثراًء تمثيلاً و تصريحاء اجمالاً و تفصيلا به حدّى 
كفته و نوشتهاند که قابل احصاء نيست. 
دکتر قاسم غنى (در جلد ۲ تاريخ تصوّف در اسلام» صفحدى ۵۵) می‌گوید: 
تصرف واقعی به دست مردمان اين عهد تأسیس شد و اساس 
محکمی بيدا کرد؛ البته در طول زمان, تغییرات دیگری یافت که بیش‌تر 
آن راجع به تعبیرات و اصطلاحات و رسوم و ظواهر و چگونگی 
مقامات سير و سلوك و امثال آن است. 
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دکتر طه حسین مصری در آیینه‌ی اسلام (ترجمه‌ی محمد ابراهيم آیتی, در 
صفحه‌ی ۲۷۳ و ۲۷۴) می‌گوید: 


تصوّف [...] د رآغاز به صورت ترک دنيا و زهدى بود که 
طرف‌دارانآن زیاده‌رو یکردند و رسول اکرم انرا ناروا شمرد؛ جه 
عثمان‌بن مَظعون را از رهباتیتش باز داشت و بر عبداللهب نحمروبنعاص- 
که تصمیم كرفت تمام عمر روزه بگیرد و در خواندن قرآن زیاده‌روی 
می‌کرد. سخت‌گیری نمود و می‌خواست اصحابش دين خود را سهل و 
آسان گیرند وآن‌ها را به ياد قرآن می‌آورد که خداوند برای ایشان» آسانی 
خواسته است نه دشواری و در دین» بر ايشان فشاری قرار نداده است. 

صحابه‌ای را كه در روزه و نماز زیاده‌روی می‌کردند فرمود هم 
روزه بگیرند و هم افطار کنند و هم به پاخیزند و هم بخوابند ‏ وآن‌چه را 
خدا برای ایشان حلال کرده است» بر خويش حرام نگردانند. 

پافشاری پیغمبر [ ا1 ]در اين امرء به آن‌جا رسید كه قسمتی 
از عبادات خود را از اصحاب خود پنهان می‌داشت که مبادا کار عبادت 
ب رآنان دشوا رگردد و خود را به آن‌چه او انجام می‌دهد مقید سازند و 
تشن او حك طافت» خود را به زحمت اندازند؛ آنان را نهی کرد که روزه‌ی 
وصال بگیرند و شب و روز يشت سر هم امساک نمايند. 

چون به أو گفتند: تو خود چنین می‌کنی؟ گفت: «من مانند شما 
نیستم و پیوسته از دست خدا می‌خورم و می‌نوشم» يعنى خداوند در 
عبادت, نیرو و تحمّلى به او بخشيده که به آنان نداده است. 

علن‌رغم اين سخت‌گیری پیغمبر» ترک دنیا معمول شد و 
دسته‌ای از مسلمانان شایسته» جز به آن‌که نرمی زندگی را رها کنند و در 
راه بندكى و بدگذرانی و ترک لذات» بر خود ا نمايندء تن 
ندادند. البته ترک دنيا به اين صورت» اشكال مهمی ندارد؛ جه مردم اگر 
بتوانند زاهد شوند و از زهد آزهاء بدىاى به دیگران نرسد در اين كار» 
آزاد می‌باشند؛ لیکن جيزى نگذشت كه اين ترک دنيل هنگامی‌که 


فرقه‌ها یی يديد آمدنل تغيير قيافه داد و تدریجاً بر دشوارى و پیچیدگی 
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أن افزوده می‌شد تا آن که در اواخر قرن ال هجری, تصوّف ا زآن يديد 
دشوارتر و پیچیده‌تر شد. 

چیزی نگذشت که تصوف تحت تأثیر آشنایی مسلمانان با 
فرهنگ هند و ایران (بهحصوص فرهنگ یونان) قرا رگرفت و ترك دنياء 
از صورت کوشش در عبادت و زیاده‌روی در آن» به صورت چاره‌جویی 
برای متحدشدن يا پیوستن با خدا یا هم شناختن او از طریق اشراق 
د رآمد. 
دشوار و پیچیده كشت و از آن‌چه مردم از شوون دينى می‌شناعتند 
منحرف گردید و خود به صورت مذهبی جداگانه» بلکه مذهب‌هایی 
مورد انعتلاف اعتلاف‌کنندگان د رآمد. 

متصوّفه سخنانى كفتند كه مورد انكار فقهاء و محدئين و 


.١‏ باطنيان فرقه‌ای از اسماعیلیّه هستند كه مىكويند: اسماعيل فرزند امام جعفر صادق اا 
در حيات پدرش فوت كرده است و پسر اسماعيل را که محمّد نام داشت- پس از امام صادق اا امام 
دانستهاند. فرقه‌ی ديكر اسماعیلیّه در قبال اينان» اسماعيل فرزند امام صاد قط را زنده وغايب دانسته 
و چشم به راه وى هستند؛ با اينكه مورّخان فوت او را در زمان خود امام صادق عم نوشتهاند. 

فرقه‌ی اوّلی از این‌روی باطنیان نامیده شدند و كيش آنان باطنيّه گفته شد که پیش خود برای 
آیات قرآن و شرایع اسلام تأویلی و باطنی قائل شدند. 

بعضی نوشتهاند: بنیادگذاران اين كيش مجوس‌زاده بودند كه به همان دين پدران خود گرایشی 
داشتند؛ ولى به آشکارکردن آن از ترس مسلمانان دليرى نم ىكردند. يس در قرآن وس وه 
و احكام شریعت. تأويلاتى كردند و گفتند كه معنى نماز دوستى امام آنان و حج, ديدار وى و يايدارى 
در به‌جا آوردن خدمت اوست! مراد از روزه امساک از خوراک نيست؛ بلكه امساک از گشادن راز امام 
است! و زنا آشکارکردن راز او برخلاف عهد و پیمان با او می‌باشد و رَناشويى با دختر و خواهر و 
مئ گساری و دیگر چیزهای ناروا را برای پیروان خود تجویز نمودند و اینان دين خود را جز بر کسی که 
اطمینان کامل به گرایش او داشته باشند- آشکار ذ[ می ]کنند؛ آن‌هم پس از سوگند به آن که راز آن را در 
نزد دیگری باز نگوید. 
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گرفتار شدند و گاه كار گرفتاری آن‌ها به كشتهشدن و بالاى دار رفتن- 
چنان‌که بر سر حلاج آمل شک 
تصرف منحصر به اسلام تنها نیست و در کیش‌های دیگر و 
به‌عصوص کیش مسیحی نیز شناخته است؛ لیکن متصوفه‌ی اسلام بر 
خود و سپس بر مردم» زیاده‌روی و ستم کردند ‏ وکار تصوف» يس از 
شیوع نادانی و خحفتگی» به انواعی از حقه‌بازی و دروغ كشيد و شرّى 
بسیار از ان به عموم مردم رسید. 
@ © © 

سابقاً اشاره نمودیم که توسعه‌ی تصوّف و خروج آن از سادكى اول خود. 
به التقاط از منابع مختلف غير اسلامى بوده است. 

آری» برای پیدایش تصوّف به معنى وسيع و كامل خود در اسلام» عوامل 
عديده [اى] خارج از تعليمات اسلام كفته شده است. 

و اکنون از ذكر كلمات مخالفين فلسفه و تصوّف و حتّی سخنان اشخاص 
بی‌طرف در این‌باره صرف نظر نموده تنها به ذكر عباراتى از دكتر قاسم غنى 
مىيردازيم که اين مرد- چنان‌که از تأليفاتش هویداست- شیفته‌ی عرفان و 
تصوّف و بسیار علاقه‌مند به عرفاء بوده و به آنان در حذ اعلا با نظر تعظیم و 
تکریم می‌نگریسته و او با اينكه گاه» بعض آيات متشابه قرآنی را به نوبه‌ی خود 
مؤثّر در اصول و مبانی عرفان و تصوّف مسلمین دانسته است. با وجود اينهاء 
مى بينيم در(صفحه‌ی )٩‏ جلد دوم تاريخ تصوّف در اسلام. چنین می‌نویسد: 

منابع مهم خارجى تصوف عبارت است از: ديانت مسيحى و 
أعمال رُهبانان و افكار هندى و ایرانی و بوداي ی كه مخصوصاً از جنبهدى 
رياضت و ترك دنيا مور بود‌اند. 

بعدء جيزى که تصوف را به شكل فلسفه درآورد (يعنى به شكل 
بحث و طریقه‌ی مخحصوصی درآورد كه وارد حل و بحث مسأله‌ی 
حلقت شد و از خالق تا مخلوق را مورد صحبت قرار داد) بدون شک تا 
مقدار زیادی, فلسفه‌ی يونان مخصوصاً نوافلاطونی بوده است. 
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۲ تأثیر مسیحیّت در تصوّف اسلامی 
درباره‌ی تأثیر دیانت مسیحی در تصوّف اسلام در همین كتاب. مطالب 
مفصّلی دارد که از صفحات مختلف» بعض عبارات آن را نقل مى نماييم: 
دسته‌ای سرچشمه‌ی تصوف اسلام را مسیحیت و رهباتیت 
ر 
مذت‌ها قبل از ظهور اسلام افكار عرفانى در ديانت مسيح و 
يهودء تمكن يافته بود و افكار و تعبيرات فیلون» حكيم بهودی که ]در 
سالهاى اوّل قرن اول ميلادء با تورات» همانتأويلات و تفسيرات 
عارفانهاى را کرد كه بعدهاء صوفیه با قرآن كردند و ني زآراء فلوطين 
صتاما كه در اصطلاح ملل و نحل اسلامی» شيخ يونائى ناميده شدم و 
فلسفه‌ی داري مقر مسیحیت رسوخ بسيار داشته است. 
جماعتی از مسیحیان به نام مرتاضين و توابین و تارکین دنیا در 
همه‌جا می‌گشته‌اند. 
[ آن‌گاه برخی از گروندگان به زهدورزی را ياد می‌کند] و [می‌افزاید]: 
انتشار اسلام در سوریه و عراق و مصرء تماس مسلمان‌ها را با 
راهبين مسيحى بيثرت ركرد و بهتر از بيشرترء به عادات و أعمال و افکاز 
وكفتههاى آن‌ها وقوف يافتند و بسيارى ا زآن‌ها را يذيرفتند؛ به‌طوری‌که 
بعضى از دشمنان مسلمان صوقیه, در مقام سرزنش, آنان را مِتَشبَه به 
راهبين مسيحى شمردءاند [..] 
يشمينه پوشی [..]-كه [..] (به احتمال قوى) کلمه‌ی «صوفی» 
ناشی ا زآن است-از عادات راهبین مسیحی است که بعد, در صوفیه هم 
شعار زهد محسوب شده است [..] زندگی در صوامع و خانقاه [ها] نیز 
تا اندازهاى» تقلید به مسیحیان و راهبین است؛ حتی در کتب تراجم 
احوال عرفاء نوشته‌اند كه ال حانقاه یکه برای صوفیه بنا شده» به‌دست 


تک او اما مسیحی بوده است. 


.١‏ ولی خود دکتر [غنی] تنها مسيحيّت را سرچشمه نمی‌داند. 


۲. شرح مختصری درباره‌ی فیلون (۳:102) بعد از این خواهد آمد؛ إن شاءالله تعالی. 
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ان خا جا گر قطان تور عرد حال ابوهاشم صوفی 
(از صوقیه‌ی قسمت اخير قرن دوم هجرى ) نوشته: 
اول کسی كه وى را صوفى خواندندء وى بود و پیش از وی 
كسى رابهاين نام نخوانده بودند وه مجني ن اول خانقاه ىكه بر ای صوفيان 
بنا كردندء آن است كه به رمُله‌ی شا مكردند. سب بآن است که امیری ترسا 
به شکار رفته بود و در راه» دو تن را ديد از اين طايفه كه فرا هم رسيدند و 
دست د رآغوش یک‌دیگر کردند وهم آنجا بنشستند و آنجه داشتند از 
حوردنی» پیش نهادند و بخوردند. آنگاه برفتند. امیر ترسا را معامله و 
آلفت ایشان را با یک‌دیگر خو شآمد. یکی از ایشان را طلب كرد و پرسید 
كه: آن که بود؟ گفت: ندانم .گفت: تو را جه بود؟ گفت: هیچ چیز.گفت: از 
کجا بود؟ گفت: ندانم. آن امي رگفت: پس اين ألفت جه بود که شما را با 
یک‌دیگر بود؟ دروي شگفت: اين مارا طریقت است .گفت: شمارا جایی 
هست که آن‌جا فرا هم آیی د؟ گفت: نی .گفت: من برای شما جایی سازم تا 
با یک‌دیگ رآن‌جا فرا هم آیید. يس أن خانقاه به زمله بسانحت. 
و نيز دکتر غنی می‌گوید: 
حاصل آنکه مسيحيّت از راه مرتاضین و فرقه‌های سيار راهبين» 
مخصوصاً فرقه‌های سوریه‌ای که در اطراف درگردش بودند و غالبأء از 
فرقه‌ی نسطوريّه از فِرّق نصاری بودهانل بسیار چیزها به صوفيهى اسلام 


۴ تأثير افکار هندی و بودایی در پیدایش تصوف در اسلام 

در (صفحه‌ی ۱۵۵ تا صفحه‌ی ۱۵۷) جلد دوم تاريخ تصوّف در اسلام 
می‌نویسد: 

اگر عقیده‌ی آن‌های ی که تص وف را زاییده‌ی افکار هندی و بودایی 
می‌دانند مبالغه باشد, لاقل, بای د كفت که: از چیزهای ی که تأثیر بسیار در 
تصوّف اسلامی داشته, افکار و آداب [و عادات] هندی و بودایی است. 
اسلا كه به فاصله‌ی کمی بعد از ظهورء از حدود عربستان 
خارج شده به سرعت برق در هر جهت پیش می‌رفت- طولی نکشید که 
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به س رحد جين رسيده در زمان بنیامیه سند را مسخر نموده مناسبات 
تجارتى و اقتصادى بين مسلمين و اقوام و قبايلى كه از حيث فكر و 
تمدن و اخلاق, با مردم ساير قسمت‌های جهان فرق زياد داشتندء برقرار 
سای 

از قرن دوم به بعل که مسلمان‌ها به نق لكتب ساير ملل پردانعتند 
و دایره‌ی علوم وسعت یافت. مقداری أثار بودایی و هندی به عربی 
ترجمه شد که از جمله چیزهایی است راجع به تصوف عملی؛ یعنی 
زهد و ترک دنا و شرح عادات و رسومی در اين باب از هندی‌ها و 
بودایی‌ها. 

اضافه بر تقل کتب هندی و بودایی در قرن دوم هجرى و 
مناسبات تجارتی و اقتصادی مسلمین با هندی‌هاء از اوایل حکومت 
بنی‌عباس» جماعتی از تارکین دنیا و دوره‌گردان هندی و مائوی در عراق 
و ساير ممالک اسلامی منتشر بودند و همان‌طور که در قرن ال از 
زهبانان [در مأخذ: رهبان] سیار مسیحی صحبت مىشدء در قرن دوم هم 
ذکر تارکین دنیای سيّار دیگری به ميان می‌آمد [در ماأخذ: آید] که نه 
مسلمان‌اند و نه مسیحی! و جاحظ آن‌ها را هبان الرّنادقه می‌نامد و به 
موجب شرحی که می‌دهد از زهّاد مانويّه هستند. 

جاحظ می‌گوید: این‌ها سیاح‌اند و سیاحت برای آن‌ها در حکم 
توت و عزلت نسطوریان است در صوامع و دییرها و اين جماعت» 
هميشه دو به دو سياحت و سفر می‌کنند؛ بهطورىكه تا انسان یکی از 
آن‌ها را ديدء بايد قطع كند كه دومى هم جندان دور نيست و قریباً بيدا 
خواهد شد و عادت آن‌ها اين است که دو شبء در یک محل نخوابند و 
E‏ میات افطل ی طیر ای و بت 

اين سيّاحان» به نوبه‌ی خود در صوفیه‌ی مسلمان مور شده‌اند 
و هم‌چنین سیاحان و دوره‌گردها و مرتاضین بودایی در صوفی‌های 
مسلمان مور واقم شده‌اند و آن‌ها هستند كه سرگذشت بودا را متتشر 
ساخته او را سرمشق زهد و ترك دنيا معرّفى کردند؛ بهطورىكه 
مرتاضین در نوشته‌های خود به عنوان سرمشق تزهد می‌نویسند: امير 
قوی‌شوکتی که يشت پا به دنيا زد و خود را آزاد ساختء مرد راه بود. يا 
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آنكه گفته‌اند: امیری درخور ستایش و احترام است که به زی فقر در آيد 
واين موضوع به أشكال مختلف» قصصی به‌وجو دآورده است. 

نکته‌ی مهمی را که بايد متذكر بود اين است كه متجاوز از هزار 
سال بيش از اسلام. مذهب بودايى در شرق ايران» يعنى بلخ و بخارا و 
نيز در ماوراءالنهر شايع بوده و صومعهها و پرستشگاه‌های معروفى 
داشته است و مخصوصاً صوامع بودايى بلخ» بسيار مشهور بوده است. . 

در قرون اول اسلامی, بلخ و اطراف آن از مراكز بسيار مهم 
تصوّف شده و صوفيان خراسان در تهر فكرى وآز ادمنشی» پیش‌رو 
ساير صوفيان به‌شمار می‌رفته‌اند و عقیده‌ی فناء فى الل كه تا اندازه‌ای 
مَقتبس از افکار هندی است ییات اند دست ا خ رأسانى» از 
قبیل بايزيد بسطامی و ابوسعید ابوالخیر» ترویج می‌شده است. 

و در(صفحهی ۱۶۴ و ۱۶۵ و ۱۶۶) همان کتاب می‌گوید: 

عقیله به فناء و محو شخصیت که صوفیه فناء و محو يا 
استهلاک می‌نامند ظاهراً در اصل» هندی است. انعدام و از ميان بردن 
تعینات شخحصی شرط محو شدن در حداست. 

از جمله شباهت‌های نزدیکی که بين بوداییان و مسلک تصوف 
هستء یکی ترتیب مقامات است که سالک به‌ترتیب و تدريجء از مقامی 
به مقام ديكرء بالا می‌رود تا به مقام فناء می‌رسد. 

در طریقه‌ی بوداییان» هشت مقام هست؛ يعنى راه سلوک عبارت 
از هشت منزل است؛ همان‌طو رکه اهل سلوي مسلمین در طىّ طریقت از 
مراحل مختلفی می‌گذرند؛ اگر جه جزئیات شروط سلوک و 
خحصوصییات مقامات راه با یک‌دیگر فرق دارند و مسلّم اس که عوامل 
زمان و مکان و مذهب و نژاد و ساير خصوصيّات به هر یک» رنگ 
مخصوصی زده؛ ولی در اصول» هر دو مشترک‌اند و از شباهت‌های تام و 
فراوان» می‌توان حدس زد که می‌بایستی از یک اصل و منبع ناشی شده 
باشند. 


۲ و بیش تر اقتباس و تأثیر را از فلسفه‌ی نوافلاطونی می‌داند؛ چنان‌که خواهد آمد. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۴۷ 


در هر دو طریقه, پیژوان متوشل به حصر فکر می‌شوند که 
صوفیه مراقبه و بوداییان ديانا ! می‌نامند و هر دو به طرف اين اصل 
می‌روند که عارف و معروف یکی شود؛ حتی این‌که صوفی می‌گوید: 
شرك است که بگوییم خدا را می‌شناسیم؛ زیرا نتیجه‌ی چنین حکمی 
اعتقاد به تعلد مبداً است و اين خودء شرك است و همین منطق و 
نحوه‌ی استدلال بسیار شبیه است به عقیده‌ی عرفای هندی که 
می‌گویند: با عقل برهمّن را شناختن کوشش بی‌فایده است و هركس 
چنین عقیده داشته باشدء عقیده‌ی غلطی است؛ زیرا هر عرفانی مستلزم 
دو جيز است: یکی شخصی است که می‌شناسد (عارف) و ديكرى 
موضوعی که مورد عرفان است (معروف). 
صرف‌نظر ا زآداب و عادات و چیزهای جزئى-كه وارد تفصیل 
آن نمی‌شویم قرائن مهمی است [در مأخذ: هست] بر اينكه ریاضت و 
مراقبه و تجرید عقلانی و ترک علایق, تا مقدار زیادی» در نتیجه‌ی تأثیر 
بودائیسم است (تا اينكه باز می‌گوید:) عقیده‌ی فناء صوفیه» یعنی 
عقیده‌ی گم‌شدن فرد در وجود كلى و یکی‌شدن شخص با آن که در 
اصطلاح عرفاء » [ندکاک نامیده می‌شود ظاهرا, از عقاید هندی است. 
و (در پاورقی صفحه‌ی ۱۶۶) می‌گوید: 

به عقیده‌ی فون کرمر !1 4۷0۰ خرقه‌پوشیدن که رمز از 
فقر و انزواست؛ اگر جه خود صوفیه خرقه را منسوب به پیغمبر 
می‌کنند ولی از رسوم هندی‌هاست ۲ و نیز به عقیده‌ی اوء ذ کر که با 

شکل و هيئت مخصوصی ادا می‌شدم در اصل از عادات هندی است. 
سبك زندگی و مظاهر خارجى رفتار و روش صوفیه و 
تقسیم‌شدن به دسته‌های مختلف. که از حدود یکصد و پنجاه هجری» 


هر دسته‌ای از صوفیان در محل مخحصوصی جم می‌شده مشغول 


. Dyana .١ 
بعضى هم خرقهيوشى را به تقليد از رهبانان مسيحى گفته‌اند و البتّه منافات ندارد که به‎ ۲ 


تقلید از هر دو فرقه بوده باشد. 
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مراقبه و سایر اعمال صوفیانه می‌شده‌انل در همه‌ی اين چیزهاء تقلید از 
هندی‌ها شده يا لااقل بايد گفت: تأثیر هندی در اين اعمال و عادات 
هست؛ همان‌طور که سیاحت و دوره‌گردی و از محلی به محلی رفتن» 
تقلید از هندیان است. حاصل آن‌که بسیار چیزها از اين قبیل هست که 
نتیجه‌ی تأثیر حکمت نوافلاطونی و امثال آن نیست؛ بلکه هندی است. 


۵. تأثیر فلسفه و علم کلام در تصوّف اسلام 
در صفحه‌ی ۱۶ همان کتاب می‌گوید: 
[...]در اوایل حکومت عباسیان افکار ‏ وآراء ملل مختلفی که 
اسلا مآورده بودند و نیز علوم وآداب همسایگان متمذن صمالک اسلامی» 
وارد اسلام شد و ترجمه‌ی کتب فلسفی و علمی» مخصوصاًء فلسفه‌ی 
یونان پیش آمد و هم‌چنین عقاید ‏ وآراء زنادقه» یعنی کتب مانی انتشار 
یافت و همجنين كنب مرقيون ' و ابنديصان به‌دست يك عله ترجمه و 
منتشر شد [و] افکار ‏ وآراء تازه‌ای در بين خحواط مسلمین انتشار یافت. 
در قبال فلاسف که اهل بحث و پیرو دلیل و برهان بودند و در 
اوایل ظهور فلسفه در اسلام» کاری به شرع نداشتند ‏ وآزاد منش‌تر از 
دوره‌های بعد بودند فرق مختلفه‌ی متکلمین پیدا شدند که مقصودشان» 
مطابقه‌ی قوانین حکمت بود با ظواهر شرع وآراء و مقالات اين فرقه‌ی 
متکلمین, در الاهیات و مباحث ماوراءً الطبیعه, در تمام طول قرون 
وسطی اساس و مَناط عقاید متشرّعين ملیف بوده و هنوز هم هست. 
عقاید مختلفدى متكلمين-_كه كمابيش در تحت تأثير حكمت 
الاهی و حکمت ماوراء الطبیعه‌ی یوثان و مقالات حکمای اسکندریه 
به‌وجود آمدم به نوبه‌ی خود» در تصوّف مۇر واقع شده است. 
تحلاصه, در بين همه‌ی این سرگرمی‌های فکری مسلمین» 
پیشروان تصوف هم طرح اصول و مبانی عرفان می‌ريختند. 


Ni .١‏ فیلسوف نشر في مصر و الشام و فار تعالیم آل مرها إلى مذهب ماني. 
(المنجد) 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام /۴۹ 


حالا صوفیه‌ی دوره‌های بعد تا چه‌اندازه برای شرعی جلوه‌دادن 
تصوف کوشیده و جه مايه رنج برده‌اند که برای قرآن, تفاسیر عرفانی 
موافق با مشرب خود پیدا کنند و جه رموز و بطونی برای آیات قرآنی 
قائل شده و گفته‌اند كه معانی باطنی قرآن غير از معانی ظاهری است و 
برای این منظورء جه مقدار احادیث بر له تصوّف به حضرت رسول 
0-7 نسبت داده و گاهی به حكم الغاية تبرّرُ الواسطة ' وضع 
كردهاندء کاری نداريم! ١‏ 

و در صفحه‌ی ۸۱ همین كتاب می‌گوید: 

اولین ترجمه‌های علمی در اسلام به اواحر زمان بنىاميه 
برمی‌گردد و معروف است که سرجیوس ( 9ع56) نامی در زمان 
مروان» کتابی در طب ترجمه کرده است. قسمتی از کتاب‌های فلسفه از 
زبان یونانی و بعضی هم مثل منطق ابن مقع از زبان پهلوی ترجمه شده 
است؛ و لیکن قسمت عمده در اوایل از زبان سریانی و به توسّط 
سریانی‌هایی که به زبان عربی أشنا بوده‌اند ترجمه شده است و در 
حقیقت. اولین مأخذ و مرجع عرب در فلسفه‌ی یونان کتب همین 
سریانی‌ها بوده است. 

در زمان منصور و رشید و مخصوصاً مأمون» جماعتی از 
فضلای عرب و خصوصاً جماعتی از شریانی‌ها دست به کار ترجمه‌ی 
علوم مختلفه‌ی یونانی زدند؛ از قبیل طب و هندسه و هيئت و جغرافیا و 
شعب مختلفه‌ی فلسفه» از قبیل طبیعیات و الاهیات و منطق و نفس و 
سياست و انخلاق. 

در قرن دوم و سوم هجرىء كتب افلاطون و ارسطو وأقلييس 
( 6 و بطلميوس و جالينوس و غيرهم در بين مسلمين شايع بود و 
جماعتى بهنام اهل علم سركرم اين مباحث بودند؛ درس موكفتند؛ شرح 


.١‏ يعنى (نیکویی) نتيجه و نهايت كار واسطه را (يعنى وسيله و سببى را که خود نيكو نبوده) 
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۰عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


می‌کردند؛ تلخیص می‌نمودند. خحلاصه» حیات خود را مخصوص درس 
و بحث فلسفه کرده بودند. 

در شیمی و علم معادن و طب و وظایف الا عضاء آثار ابتکاری 
هم از مسلمین دیده می‌شود؛ ولی در منطق و نفس و اعلاق» بیش‌نر 
ناقل بودند تا مبتكر و به اين جهت است که قفطی در آخبا رالحکما [ء]» 
ی من رم و ماه کی ينان را لفت ام امد 
می‌گوید: بهت رآن است که فقط طالب حقيقت را فيلسوف بكوييم. 

اه اين نكته را بايد در نظر داشت كه معناى فيلسوف در مورد 
فلاسفدى اسلا مطابق با اصطلاح يونانى نيست؛ زیرا در يونان» 
مقصود از فيلسوف طالب حقيقت و جوياي حكمت بوده؛ ولى در 
اسلام» پیژوان فلسفه‌ی يونانى و مشتغلين به اين فن را فيلسوف 
می‌نامیده‌اند. 

اکثر فلاسفه‌ی اسلام معتقدات فلاسفه‌ی یونان را در همه‌حال 
قبول می‌کردند و مقام خود را نسبت به آن‌ها فقط مقام شارح و مفسر 
می دانستند و اگر مناقشه و بحثی در ميان بود. بين پیروان دو طریقه‌ی 
مختلف فلسفى بود؛ مثا بين مشائین و اشراقتین. 

و در صدر صفحه‌ی ۸۳ م ىكويل: 

مشتغلین به فلسفه‌ی یونان به‌طوری نسبت به آراء فلاسفه‌ی 
يونان خاضع بودند که فارابی و سایرین چنین می‌پنداشتند که اسلام و 
قرآن حقٌ است؛ فلسفه هم حقٌ است و حق تعدد نمی‌پذیرد؛ پس واجب 
می‌آید که اسلام و فلسفه متفق باشند! 

تا این‌که (در صفحه‌ی ۸۷ تا اواخر صفحه‌ی )٩۰‏ می‌گوید: 

به‌طوری که از تواريخ فلسفه برم یآیده ال فلسفه‌ای که مسلمین 
با آن آشنا شده‌اند, افلاطونى جدید است كه د رآن ايام در شام و در بين 
شریانی‌ها زياد شايع بوده. به‌اضافهء اين فلسفه استعداد خحاضی برای 
تطبيق با مبادی دين و مذهب داشته و مخلوطی است از شعب مختلف 
فلسفه و دين و تصوف. 

رسوخ اين فلسفه به‌حذی است که بعدها هم که مسلمین با 
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پیدایش تصوّف و عرفان(اصطلاحی) در اسلام/۵۱ 


فلسفه‌ی افلاطون و ارسط و آشنا شدندء باز با چشم افلاطونیان جدید به 
آن ناظر بوده‌اند. 

غالباً می‌گویند: ابن‌سینا فقط به فلسفه‌ی ار سطو اشتغال داشته 
است. اين حرف, تا حد معّينى» صحیح است و در واقع» کتاب شفا و 
نجات شيخ شرح فلسفه‌ی ارسطو است؛ و لیکن فلسفه‌ی افلاطونی هم 
در او رسوخ بسیار داشته است؛ مخصوصاًء در قسمت الاهیات» شبات 
بسیاری بين آن‌چه که حکمت ارسطو پنداشته شده و عقاید فلوطین 
هست. 

مسعودی در کتاب التنبیه و الاشراف می‌گوید: فلسفه‌ی شايع در 
زمان ما فلسفه‌ی فيثاغورث است و مقصود از آن» همان فلسفه‌ی 
افلاطونیان جدید است. 

ال مسلمانی که مشهور به فلسفه شد یعقوب کدی است که به 
لقب «فيلسوف العرب» ملقب انش ايو مرد يا همه‌ی آشنايى كه به 
فلسفه‌ی ار سطو داشته تابع نوافلاطونيان بوده است. 

ابونصر فارابى مثل كندى تابع افلاطونى جديد است؛ بدون 
اينكه اين اسم را شنيده باشد و با آن‌که معروف است كه كتاب نفس 
ارسطوين د ته کذافر بش آن: ق رای به عبط شود توشعه :ابرق کات 
را صد بار خوانده‌ام» باز همه‌جا آثار فلسفه‌ی نوافلاطون ىآشكار است که 
غالا به‌وسیلی فرفوریون شاگرد فلوطین: مخضر شده و ازراه 
مترجمین به حکمای اسلام رسیده است. در زمان معتصم یکی از 
نصارای لبنان یک جزء از إنئيدهى ' فلوطین را به عربی ترجمه کرده و 
معلوم نیست چرا به نام حکمت الاهی ارسطو منتش رکرده است. 

به‌طوری که گفته شد. اۆلین آشنایی عرب با فلسفه‌ی یونان از راه 
سريانىهاست و به وسیله‌ی مفشرین اسکندرانی» یعنی اهالی 
اسکندریه» ارسطو را شناختهاند. 

خحلاصه» فلسفه‌ی ارسطويى كه به‌دست عرب رسيدء همان 


ا ۳ ۲. ۱ 
فلسفهاى است که فرفوريوس و پروکلوس تدوين كردهاند. كتاب 


3 اسم كتابى است 68065 Proclus .۲ . Enn‏ . 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


۲ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
اثولوجيا ترجمه‌ی ابن‌ناعمه‌ی حمص ی که در حاشیه‌ی کتاب قبسات. 


در تهران به جاب رسيده و به غلط» منسوب به ارسطوستد یکی ازكتب 
معروف افلاطونيان جديد است که تأليف فلوطين يا ملتقط از آثار 


اوست که در قرن سوم هجری» ترجمه‌ی عرب ی آن منتشر شده است. 


۶ . تأثير افكار و آراء فلسفدى نوافلاطونی در تصوّف اسلامی 

یکی از آثار مهم افلاطونيان جديد نوشته‌هایی است كه به غلط» 
به د يوني زيوس (:6000050 شاگرد بلس رسول منسوب است و قاعدتً 
متعلق به یکی از عرفاى بيرو نوافلاطونی» موسوم به استفن بار 
سودائلى ! سورى است که در اواخر قرن پنجم ميلادىء» معروف و 
مشهور بوده است. و مطابق شرحی که در دایرةالمعارف بریطانیا داده 
تلم سيف زان ی وا یزان كلافعه وشات ا ار اها 
آن‌جا بوده بعد به بیت‌المقدس رفته و در آنجاء به تبلیغ طریقه‌ی خود 
پرداخته و نيز برای نش رآراء خود. مکاتیبی به ادس می‌فرستاده است. 
اين شخص, تفاسیری بر تورات و ساي ركتب آسمانی نوشته که از طرف 
بعضی از معاصرین معروفش. بدعت و کفر شمرده شده است؛ 
مخصوصاً دو مسأله ا زآراء او را كفر دانسته‌اند: یکی اعتقاد به ایین‌که 
مجازات كناهكاران در آخرتء برای مدت مختصرى است و ديكر 
عقیده‌ی وحدت وجودی او که می‌گفته: همدى دنيا نسبت به خدا در 
حکم اشعه است نسبت به آفتاب؛ همه‌ی موجودات صادر از حداست و 
بالأخره به او باز خواه د گشت. 

كتاب استفن مركب از ينج فصل است كه نويسنده در ال 
شرحی از اصل دنيا می‌نگارد و می‌گوید كه: دنيا صادر از خير محض 


. Stephen Bar Sudhaile ۱ 

؟. ادس ( 0 که اکنون آن‌جا را أورفا ( ۲لا) می‌گویند- شهرى است در تركيه واقع در 
بین‌النهرین. از قرن سوم تا پنجم [میلادی از شهرهای مشهور علمی بوده است که از اقطار و اطراف» 
محصلين بدان‌جا می‌رفته‌اند. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۵۳ 


است و بعد مقاماتی را شرح می‌دهد که: عقل و ذهن انسان بايد از آن 
بگذرد تا به خدا متصل شود و بالأخره انسان به مقام الكل فى الكل 
خواهد رسید. ۱ 

دیگر از محتویات کتاب اين است که: در ابتداء وجود محض و 
خحالص» یعنی هستی صرف. بود كه دنیا و روح و ماده همه از او صادر 

دیگر از مطالب اين کتاب اين است که: ذهن انسان در دنیاء در پی 
كمال خود بر می‌آید و از مقامات و احوال مختلفی گذشته تا به آن 
هستي رما ام ودی تا ور اوی ان نه واو 


ف سود 

از اين قبيل كفتهه که شباهت تام با گفته‌های صوفیه دارد و در 
هر کتاب از کتب صوفیه نظاي رآن را موبينيم در کتاب استفن دیده 
می‌شود که همه دالب تا شدید افکار وآراء فلسفه‌ی نوافلاطونی 
است در تصرف اسلامی. 

یک نسخه از کتاب استفن که احتمال قوی دارد اصاك به زبان 
سریانی نوشته شده؛ نه آن که از یونانی ترجمه شله باشل در بریتیش 
میوزیوم (موزه‌ی بریطانیه) هدما 81:1٩٩‏ لندن موجود است و اين 
نسخ که غالب سریانی‌ها آن را از استفن دانسته‌اند به غلط به شاگرد 
لین وضوك شک اوه میوارعا كوو تشر ار ل یش 
نوشته شده است. 

این کتاب به زبان لاتینی ترجمه شده و اساس تصوّف و عرفان 
قرون وسطی در مغرب اروپا بود و در شرق نیز نفوذ بسیار یافت؛ یعنی 
نسخه‌های فراوانی به زبان شریانی در شرق شايع شد و تفاسیر بسیاری 
بر آن نوشته شد و در اواسط قرن نهم میلادی, شهرت دیونیزیوس از 
عراق و شام تا اقیانوس اطلس را فراگرفت و کتاب او-که به نام کشف 
اسرار الاهی معروف شد به عقیده‌ی بعضی» شرق و غرب را صوفی 
کرده؛ یعنی ترجمه‌های یونانی و لاتین ی آن سبب پیداشدن اصول 
تصوّف اروپای غربی شده و ترجمه‌های سریان یآن در ملل اسلامی, 
یعنی در تصرّف مسلمین -که در اوّل» زهد و ترک دنیا و اهمَیّت‌دادن به 
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۴عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


حیات اخروی بودم نفوذ شدید و تأثیر قوی نموده است. 
حاص لآن‌که اين اصطلاحات و افکار ‏ وآراء در بين مسلمان‌های 
غرب آسیا و عضن آن‌جا نفوذ یافت و لین شکل منظم تضوف 
اسلامی از همین‌جا پدیدار شد. 
یکی از معاریف صوفیان ذوالون مصری است که بزرگان عرفا 
او را سر اين ن طايفه شمرده‌اند و او اهل علم بوده و به‌طوری که ابن‌الندیم 
می‌گوید, کتبی تصنیف کرده و باآراء فلاسفه به خوبی آشنا بوده است 
نتيجه آن‌که نثوپلاطونیسم یعنی فلسفه‌ی نوافلاطونی اسکندریه 
همان رنگی را به تصوّف اسلام زده كه قبلاً به تصرف مسیحیت زده بود. 
از اشخاصی كه تأثير بسيارى در فلسفه‌ی اسلامى داشتهاند 
اعضاى جمعیت شبه سرّى هستند موسوم به إخوان الصا که در بصره» 
در اواسط قرن جهارم هجری» جمع بوده [اند ]كه به قول خودشانء برای 
ياككردن شريعت از جهالت و ضلالت» به نشر فلسفه يرداخته و معتقد 
بوده‌اند که: چون فلسفه‌ی یونانی و شریعت اسلام با هم آمیخته شود 
كمال 7 خواهد شدا 
ين جماعت پنجاه و یک رساله نو شته‌ان که در حكم 
5 علوم و فلسفه‌ ی آن عصر انستدؤعبارت است اس راز 
فيثاغوريون در عدد و رياضى و اقوال ارسطو در حكمت طبيعى و 
قسمت مهم آن» مباحث نوافلاطونى و عرفان اسکندریه است. 
حنی ابوعلی سین که بزرگ‌ترین‌معلم و شارح فلسفه‌ی ارسطو 
در اسلام محسوب است.در قسمت الاهيّات» لقع عرفان و تصوّفى 
نشان مىدهد كه از آثار فلسفه‌ی نوافلاطونى است 
و نیز دكتر غنى در( صفحدى ۱۱۰ تا اواسط ۱ جلد دوم تاريخ تصوّف 
دراسلام می‌گوید: 
انتشا رآراء فلوطين و ييداشدن فلسفه‌ی نوافلاطونى در بين 
مسلمین» بيش از هر چیزی» در تصوّف و عرفان مور بوده است؛ به اين 
معنى که تصرف که تا آن وقت زهد عملى بود اساس نظرى و علمى 


یافت. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام ۵۵ 


چون د رآراء نوافلاطونی دقت کنیم. مىبينيم که برای صوفي 
زاهد ی که از دنیا و هرجه در اوستد به حک مآن‌که فانی است. دل کنده و 
به آن‌چه باقی است دل سيردهء فلسفه‌ی فلوطین بسیار خو ش‌آیند است؛ 
بلکه منتهاي آرزوی خود راد رآراء او می‌یابد! 
موضوع وحدت وجود در فلسفه‌ی نوافلاطونی بیش از هر جيز» 
نظر صوفیه را جلب کرده است؛ زیرا وحدت وجودی: همه‌ی دنا را 
آیینه‌ی قدرت حق می‌بیند و هر موجودی در حکم آیینه‌ای است که خدا 
در آن جلوه‌گر شده [باشد؛ ولی اين مرايا همه ظاهر و نمود است و 
هستی مطلق و وجود حقیقی حداست! 
انسان بايد بکوشد تا پرده‌ها را بدرد و خود را مورد جلوه‌ی کامل 
جمال حق قرار دهد و به سعادت ابدی برسد. 
سالک بايد با پر و بال شوق و عشقء به طرف خدا به برواز آيد 
و خود رااز قيد هستى خود که نمودى بيش تیست سآزاد كند و در خدل 
كه وجود حقيقى است. محو و فانى سازد! 
مولانا جلا لالد ين رومى بهترين مترجم و معرّف افكار فلوطين 
و فلسفدى نوافلاطونى است و هركس در ديوان و مثنوى اين عارف 
بزرك که در حكم دایرةالمعارف عرفاست. تتبع کرده باشد تقريباً تمام 
مسائل فلسفه‌ی نوافلاطونی راد رآن خواهد یافت. 
دکتر غنی در اين مورد برای روشن شدن تأثیر عمیق حکمت نوافلاطونی 
در افکار و عقاید صوفیّه» چند ورق از رباعیّات و اشعار و غزلیات رومی را 
می‌نویسد تا این‌که در صفحه‌ی ۱۱۸ می‌گوید: 
اما مثنوى ملای رومی از همان بيت اول که: 
بشنو از نی؛ چون حكايت می‌کند وز جدایی‌ها شکایت می‌کند! 


تا پایان دفتر ششم که: 

چون فتاد از روزن دل. آفستاب ختم شد؛ والةٌ أعلم بالصواب 
که قريب بيست و شش هزار بيت است. همه‌ی کتاب مملو از کات و 
اثارات حکمت وافلاطونی است که مولاناای] رومی رنگ قرآن و 
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۵۶/عارف و صوفى جه م ىكويند؟ 


حديث به آن زده [و] به مذاق مسلمين د رآورده و با بهترين اسلوب بیان 
کرده اننعت: 


و باز اشعاری از مثنوى و بعضی شعراء دیگی در چند ورق برای شاهد و 
تبك می‌نویسد و سپس در صفحه‌ی ۱۳۰ تا صفحه‌ی ۱۳۳ می‌گوید: 

حاص لآن‌که عقاید نوافلاطونی از قبیل وحدت وجود و اتحاد 
عاقل و معقول و فیضان عالم وجود از مبدأ ال و گرفتاری روح انسان 
در بنٍ بدن و آلودگی به آلایش‌های ماده و ميل روح به بازگشت به وطن 
و مقرٌ اصلى خود و راهى که برای بازگشت و أتصال با مبدأ اؤل بايد 
بيمود و عشق و مشاهده و تفکر و سیر در خود و رياضت و تصفیه‌ی 
نفس و وجد و مستى روحانى و ب ىخودى و بی‌خبری از خود واز ميان 
بردن تعّينات و شخصيّت خود که حجاب بزرگ اتصال به خداست و 
عرفا در اين موضوع گفته‌اند كه: وجودك ذب لايُقاسُ به دنب و فناي 
کامل جزء در كل و امثا ل آن عقايد وآراءء تأثير بسيار عمیقی در تصرف 
نظرى اسلام نموده و در ادب ايران و عرب» سبب ييداشدن اشعار و 
لطایفی شده [است] که در حكم جواه رگران‌بهای ادبيات دنیاست. 

از چیزهای مهمی که تصووف از نوافلاطونی اقتباس کرده و در 
آن» بحث بسيا ركرده وآن موضوع را پرورش داده است» مسألهدى عشق 
به خداست که صوف یآن را مدار همه‌ی جد و جهدهای خود قرار داد (») 
و مابقی جيزهاء از قبیل زهد و ذکر و رياضت و مقامات مختلف سلوک» 
همه تابع این اساس شد (۰). 

صوفی می‌خواهد با پر عشق, به خدا برسد. بنابراین» مطمح 
نظر تصوّف از فلسفه بالاتر و برتر است؛ زیرا غایت قصوای فلسفه و 
كمال مطلوب حکمت آن بود که انسان, شبيه به خد كه مثال خير و 
كمال و جمال است. بشود؛ در صورتی‌که تصوف می‌خواهد که انسان» 
در ذات الاهی محو و فانی شود و با این فناء خدا شود. 

پیداشدن این‌گونه افكار در تصوّف که بعضی ا زآن‌ها صريحاً 
مخالف با عقیده‌ی توحيد اسلامی استد صوفیه را مورد تکفیر و 
مزاحمت فقها و متشوغيق فرار داد و زیدگی وب انها کی ر کرد 
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پیدایش تصوّف و عرفان ([اصطلاحی) در اسلام/۵۷ 


صوفی که نمی‌خواستند از اسلام حارج باشند يا حارج شمرده 
شونداز یک طرف» دست به تأويل و تفسیر عارفانه‌ی قرآن زده تصرف 
صوفیه خواهی م كفت) مخصوصا در قرن چهارم و پنجم رایج شد و از 
طرف ديكر متوشل به رمز و سر شده خود را در بیان حقایق عرفانی به 
تعبيرات مخصوص مقيد ساختند؛ به اين معن ىكه در پرده حرف 
مىزدند و كلمات رادر معاني مَجازى و كاهىء مجاز بسيار دور بهكار 
می‌بردند و پیزوان تصوف را به كتمان سر و لب فروبستن توصيه نموده 
هرکه را اسرار حق آموختند مسمهر کسردند و دهانش دوختند 
تعلیم می‌دادندا 

مرشد و قطب وقت در راهبری پیر وان» نهایت درجه‌ی تسلط را 
ب هکار می‌برد؛ به‌طوری که هرجه پیر می‌گفت» بدون چون و چرا اطاعت 
م ی 

صوفیه را به حواص و عوام تقسیم کردند و هر فردی را مرشد. 
به تناسب حال و ظروف زمانی و مکانی و خحصوصیات ديكرء تعلیم 
محصوص و معينى می‌داد. 

خلاصه به‌تدریج» عرفان را بسیار مرموز ساختند و هزاران 
اصطلاحات و تعبیرات مبهم و ذووجوه و مستعد تفاسیر گوناگون 
به‌وجود آوردند. 

از عشق خدایی با لغات و تعبیرات عشق مجازی سخن گفتند و 
فهم این رموز را به پختگی و دقت نظر اهل عرفان واگذار نموده‌می‌گفتند: 

لیک داند هر که او را مَنظر است 
كاين فغان اين سری هم. زان سر است 

حتی عشق مجازی را هم به حکم الجازٌ قنطرة الحقيقة مقبول 
شمردند؛ یعنی هر نوع عشقی راز باب این‌که مایه‌ی ذوق و حال و 
حاکی از وجد و شور و موید آن‌هاست. مستحسّن دانستند که: 

عاشقی گر زین سر و گر زان سر است 


عاقبت. ما را بدان‌شه رهبر است! 
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۸عارف و صوفی جه می‌گویند؟- 
أ وحدالذین کرمانی؛ از عرفای قرن ششم گفته است 
زان می‌نگرم به چشم سر در صورت 
زیرا که ز معنی است اثر در صورت 
این عالم صورت است و ما در صوریم 
معنی نستوان دید؛ مگر در صورت 
و نیز در صفحه‌ی ۱۵۰ می‌گوید: 
در نتیجه‌ی تأثیر عمیق فلسفه‌ی نوافلاطونی و یک سلسله 
مؤرات خارجی ديك ركه قريباً كفته خواهد شد ل تصرف به‌شکلی 
درآمد كه مورد تكفير واقع شد و جماعتى از بزرگان صوفیه به زحمت 
افتادند و بعضى به قتل رسيدند و اين بي شآمدها سبب شد كه صوفيان 
اسرار خود را از نامحرمان مكتوم بدارند و كلمات خود را ذووجوه و 
مرموز ادا كنند [و] ظواهر شرع را رعايت نمايند و مخصوصاء در صدد 
برآمدند كه عرفان و تصوّف را به‌وسیله‌ی تفسير و تأويلء با قرآن و 
حديث تطبيق كنند و انصاف اين است كه از عهده‌ی اين مهمء به‌حوبی 
بت او افق تاريل يتان شوت عدوت ون 
تأوي لكنندمى تورات هم به آن نخواهد رسيد و از آن به بعدء تصوف و 
عرفان را اسلام حقيقى و ديانت واقعى جلوه داده كفتند: 
ماز قرآن مغز را برداشتيم! 


.١‏ مرادش از قبيل عقايد بودايى و هندى است كه ما قبلاً به اختصار نقل نموديم. 

؟. فيلون ( ه1فطا2) تقريباً بيست سال قبل از میلاده در اسكندريّه متولّد شده بعد از سال ۵۴ 
میلادیء كتاب او که مخلوطى است از فلسفدى افلاطون و تورات شهرت يافت. مقصود فيلون 
يهودى و حكيم ديكر يهودى» آرستوبول ( عان0نت۸) تفسير تورات است. از جمله‌ی آراء فيلون یکی 
این است كه: خدا یکی است و موجود مجرّد است و اوّل صادر از خدا «کلمه» است. کلمه» واسطه‌ی 
بين خدا و عالّم است. روح صادر از کلمه روح عالم است. [..] 

فلسفدى فيلون -كه (می‌گویند:) تأثير بسيارى در نوافلاطونى و مسيحيّت كرده تفاسير رمزی 
برای تورات قائل است؛ (مثلاً) آدم را به عقل و حوًا را به حش و مار را به لذت تأويل نموده(است)! 
(نقل ازكتاب تاريخ تصوّف در اسلام ج ۲) 
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بيدايش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۵۹ 


۷ نظر دکتر غنی 
خلاصه. نظر دکتر قاسم غنی و نوشته‌های او (چنان‌که مقداری از آن‌ها را 
ما از صفحه‌ی ۴۳ تا بدین‌جا نقل نمودیم) صریح است بر این‌که منابع مهم 
تصوّف اسلامی عبارت است از: مسيحيّت و ژهبانیّت و افکار و آداب هندی و 
بودایی و ایرانی و فلسفه‌ی یونان؛ مخصوصاً نوافلاطونی 
© وه © 
در این‌جاء مناسب است که درباره‌ی بودا و فلسفه‌ی نوافلاطونىء به 


۸ شرحی درباره‌ی بودا و عفیده‌ی او 
بودا أ در اواسط قرن ششم قبل از میلاد. متولد شده و سرگذشت شت مفصلى 
به اختلافاتى برای او نقل مىكنند؛ چنان‌که شبيه آن را عرفا برای ابراهيم ادهم در 
كتب تراجم احوال عرفا مىنويسند و به قول دكتر غنی. در كتب اسلامی 
سرگذشت ت بودا به عنوان يوذاسف و بلوهر منتشر است كه از جمله در اواخر جلد 
هفدهم بحارالاٌنوار می‌باشد. 
به عقیده‌ی بود که امروز قريب پانصد میلیون از مردم جين و 
ژاپن وآنام و سیام وكره و بت و بیز مانی و هند و ترکستان و غیره پیرو 
مذهب او هستند شر و درد از عالم وجودء جدانشدنی است و نجات 
عبارت از اين است که انسان به‌وسیله‌ی علم هی و جره از کته 
مدقو مان ی وشك رن و مرائيهة عر ا و که عولد هزات 
و میل‌ها و هوی و هوس هاس ت آزاد سازد و به درجه‌ای از كمال برسد كه 
دربتاه رتیت ال روا با راما 
نیروانا (1۳۷202<) لغت سانسکریت [است] که شوپنهاور 
فیلسوف آلمانی به همان معنی اصلی هندی وارد زبان‌های اروپایی 
ساعت. نیروانا به معنی خاموش‌ساختن و از ميان يردن و فناست و در 


۳ شرح مزبور از کتاب تاريخ تصوّف در اسلام اقتباس شده است. 
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۰عارف و صوفى چه می‌گویند؟ 


۳ 


اصطلاح بوداء به معنی مرگ به‌اراده است؛ یعنی بشت پازدن به اضغاث 
و لاس E‏ ها وحن تانيله مود 
و [ما آن را] به اشتباه سعادت می‌شمریم و در ب یآن دوان‌ايم... 

بودا چهار حقیقت بزرگ تعلیم می‌داد: 

اول آنکه رنيج ملازم زندگی و غيرمنفكٌ از آن است و اين 
حقیقت, از راه تسلسل علل و معلولاتی که در صالم وجود 
حکم‌فرماست. ثابت می‌گردد. 

دو مآن‌که علت رنج و درد مل است. هر خواستنی همراه با ترس 
و دغدغه و بدبختی است؛ زیرا خواستن در حکم سم مهلکی است که 
هزاران درد ا زآن زاييده می‌شود. 

سوم آن که برای از ميان بردن رنج و درد بايد به اين شبح 
موهومی که حیات نامیده می‌شود و به ميل و خواهش نفس که منبع 
همه‌ی بدبختی‌هاست. يشت پا زد و از راه نيرواناء یعنی فنا و مرگ به 
اراده» حیات لغزنده و متغیر را به حيات ثابت غير متفیری مبذل ساحت. 

چهارم آنکه راه وصول به نيرواناء زهد کامل و فرونشاندن هر 
ميل و خواهش است. 

اساس اخلاقی که بودا تعلیم می‌دهد اين است که بايد از خود 
جلا شد و تخود را رها ساق ی از خود كذشت وهر ترامع ادر 
خود مح وكرد. 

...]در طريقهدى بوداییان هشت مقام است [در مأخذ: هست] 
(يعنى راه سلوک» عبارت از هشت منزل است)؛ همانطو ركه اهل سلوك 
مسلمين در طق طریقت, از مراحل مختلفى می‌گذرند؛ اگرچه جزتیات 
شروط سلوک و خصوصيّات مقامات راه با یک‌دیگر فرق دارند. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۶۱ 


٩‏ شرحی درباره‌ی فلسفه‌ی نوافلاطونی! 

كتيدى فلسفه‌ای که به افلاطونیان اخير منتشب است و در واقع 
بايد حكمت اشراقی و عرفان نامید. مربوط به قُلوطينٌ نامى است از 
يونانيان مصر که اصلاً رومى بوده و در اسکندریه درک خدمت 
امونیوس ساکاس ' نموده و به برکت همدمی اوء از فلسفه و عرفان 
بهره‌مند و خواهان آشنایی با حکمت ایرانیان و هندی‌ها گردیده و برای 
اين مقصود. همواه گردیانو س " امپرانور روم که با شاپوربن‌اردشیر 
ساسانی جنگ داشت به ایران آمد و در بازكشتء به روم رفته آن‌جا ماند 
و تعلیم و ارشاد کرد تا در سال ۲۷۰ میلادی درگذشت. 

بسیار کسان به او ارادت می‌ورزیدند که از جمله گالیانوس؟ 
امپراتور روم و زوجه‌ی او بودند. نزد مریدان و پیزوان» مقامی ارجمند 
ای جا عا کف ىك اف اتی بض تا دز ای کبک و 
مرتاض بوده حرفى نيست. زندگانی دنیا را به جيزى نمی‌شمرد و 
هيجكاه از كسان و خويشان و متعلقات دنيوى» كفتوكويى به‌میان 
نم ىآورد. ا زكفتن روز و ماه ولادت خویش كه م ىخواستند عيد 
بكي رن خوددارى مىكرد [...] 

فلوطين نا ديركاهى به تعليم شفاهى اکتفا نموده به تصنیف کتب 
نم ىيرداخت. عاقبت به اصرار دوستان» فلسفه‌ی خود را در ينجاه و 
جهار رساله, به تحرير درآورد و فرفوریوس صاحب رساله‌ی 
ایساغوجی که از مریدان حاص او بو آن را در شش مجلد» هر یک 
تمل بره زسالة: مرب تقو د راز ازويزو ان انیت رالات تمكاثة 
نامیده شده است. 

فلوطین وحدت وجودی است؛ یعنی حقیقت را واحد می‌داند و 
احدیّت را اصل و متشأً کل وجوه می‌شمارد. موجودات را جمیع 


۱. نقل از سير حکمت در أروياء جلد نخستين» نگارش مرحوم فروغی. 
Gordien ۳ . Ammonius Saccas ۲‏ . 


. Gallien ۴ 
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۲عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 


تراوش و قيضانى از مبدأ نخستين و مصد ركل می‌انگارد و غايت وجود 
را هم بازگشت به سوى همان مبدأ می‌پندارد كه در قوس نزولء عوالم 
روحانى و جسمانی راادراک می‌کند ودر قوس صعود» به حش و تعقل 
و اشراق و کشف و شهود نائل می‌شود [..] 

فلوطین از مبدأ و مصدر كلء گاهی تعبیر به احد می‌کند [و] 
زمانی به خير [و] وقتی به فکر مجرّد يا فعل تام؛ اما هيجيك از اين 
تعبیرها را تمام نمی‌داند و هر تعبیر و توصیفی را مایه‌ی تحدید و 
تصغیر او می‌خواند كه او برتر از وصف و وهم و قياس است؛ حتى 
اينكه او را وجود نمی‌گوید و برتر از وجود و منشاً وجود می‌شمارد و 
می‌گوید: برای وصول به اوء بايد از حش و عقل تجاوز نمود و به سير 
معنوی [و] کشف و شهود متوسّل شد. هرجند فکر و تعقل نردبان 
مرج به سوی حق است؛ اما برای رسیدن به او کوتاه است و وارد حرم 
قدس نم ىتواند بشود [...] 

مبدأ نخست. چون كامل است و بخل و دريغ ندارد البته فيياض 
و زاينده است [و] يدر موجودات و مصدر آن‌هاست. زايش می‌کند؛ 
هم‌چنان که خورشيد نور می‌پاشد و جام لبريز تراوش می‌نماید و فرزند 
بلاواسطه‌ی او يعن ی آن‌چه بدو أ از او صادر مىشوددر مراتب كمال به 
او نزديك است؛ امّا البته به پایه‌ی او نيست. 

آن صادر ال عقل است و عالم معقولات (زيرا كه عاقل و 
معقول متحدند) و او وجود است؛ زيرا چنانکه كفتيم» مدا وا ضكر 
برتر از وجود است و صو رکلیه (به قول افلاطون, أكل) دراين عالماند و 
به عقیده‌ی فلوطین, نه تنها کلّیات یعنی اجناس و انواع» دارای مثل 
می‌باشند؛ بلکه هر فردی از افراد محسوس, در عالم معقولات مثالی 
دارد. 

خحلاصه» اين عالم عالم نور و صفاست و معقولات با وجود 
کثرت, واحدند. هر یک همه‌اند و همه یکی هستند و عقل آن‌ها را 
بی‌واسطه» یعنی به اشراق و شهود درمی‌يابد. به عبارت دیگر؛ نخستین 
آييندى احديّت» عقل است و معقولات, نخستین مظهر او می‌باشند. 
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اين صادر ال خوذ مصدر نیز هست و آن‌چه از او صادر شده» 
نفس است كه برای ادراك معقولات» به تفکر و استدلال و تفكيك و 
تحليل احتیاج‌دارد ودر جنب عقل» مانند ماه است نسبت به خورشید که 
توا سار ار کشت مان 

احديّت (که او را خير و فعل مجرّد يا مبدأ و مصدر اول نیز 
می‌خواند) و عقل (يا عالم معقولات که از او به وجود نيز تعبیر م ىكند) 
و نفس (یا روح) اقانیم سه‌گانه می‌باشند و هریک به قدر مرنبه‌ی خوده 
لاهوتی هستند. عقل واسطه‌ی ميان ذات احدیت و نفس است و نفس 
واسطه‌ی ميان مجرّدات (عالم روحانی) و محسوسات (عالم جسمانی) 
می‌باشد. 

هم‌چنان که عقلٍ كل شامل معقولات و كليدى عقول است (مُثل 
افلاطونی و صور کلیه‌ی ار سطو)؛ نفس كل همء منشأ نفوس جزئيه و 
شخصيه و شام لآن‌هاست و هرچند که هر نفسء برای خود استقلال 
دارد» با نف سكل نيز متحد است. 

در هر حال» نفس مایه‌ی حيات و حركت می‌باشد و هرجه در 
عالم متحرّك است داراى نفس است. بهعبارت ديكرء نف سكل در اجسام 
و ابدان حلول نموده و هر يك ا زآن‌ها به قدر استعدادء بهره ا زآن يافته و 
به اين طریق, نفوس جزئیه صورت پذیرفته است؛ امّا جس که آخرین 
و ضعیف‌ترین‌پرتو ذات احدیّت است- صورتی است که در ماده قرار 
گرفته است. 

حقیقت اجسام همان صورت است که مایه‌ی وجود آن‌هاست- 
و ماده (هیولی) همان قوه‌ی غير متکینی است که پذیرنده‌ی صورت 
است. صورت جنبه‌ی وجودی جسم و ماده جنبه‌ی عدم یآن است و 
بتابراین» عالم جسمانی مدب بین وجود و عدم است؛ اين است که 
دائم در تغییر و تبدیل می‌باشد و در واقمء شدن است؛ نه بودن [..] 

نفس انسان از زیبایی و صور محسوس و معقولء نظاره و 
مشاهده می‌خواهد؛ اما هنو زآرام نمی‌گیرد و بی‌قرار است و آن‌جه 
مطلوب حقیقی اوست» خیر يا وحدت است و به مشاهده‌ی او قانع 
نیست؛ بلکه وصال او را طالب و جویای اتحاد با اوست؛ جه وطن 
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۴ عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 


حقیقی ما وحدت است. آرزوى ما بازگشت به آن ميهن می‌باشد و سير 
به سو یآن با قدم سرء مسر نیست؛ جشم سر را بايد بست و دیده‌ی دل 
را بايد گشود؛ آذكاه ديده می‌شود كه آنجه م ىجوييم از ما دور نیست؛ 
بلكه در خود ماست و اين وصال يا وصول به حق» حالتى است که برای 
انسان دست می‌دهد و آن بی‌عودی است. د ر آن حالت» شخص از هر 
چیز, حتى از حود بیگانه است.. بی‌خبر از جسم و جان؛ فارغ از زمان و 
مکان؛ از فکر مستغنی [و]از عقل وارسته (است)؛ مست عشق است و 
ميان خود و معشوق. یعنی نفس و خير مطلق» واسطه نمی‌بیند و فرق 
نمی‌گذارد و اين عالمى است كه در عشق مجازى دنيوى» عاشق و 
معشوق به توهم در بى آن می‌روند و به وصل يكديكرء آن را 
می‌جویند؛ و لیکن اين عالم» مخصوص به مقام ربویّت است و نفس 
انسان- مادام كه تعلق به بدن دارد- تاب بقاى د رآن حالت نمىآرد وآن را 
فناء و عدم می‌پندارد. 
الحاصل» آن عالم دمی است و دیز دير دست می‌دهد و فلوطین 
ما ردق ملك نان مه زه عالت ديه و ام لذت 


چشیده است. 


۰ نظر محمّدعلى فروغی 
خلاصه مرحوم فروغی در جلد نخستین سير حکمت در اروپا می‌گوید: 
[..] اما اينكه آيا عرفا و اشراقّیون ما مشرب عرفان را از فلوطین 
و پیروان او دریافته يا مستقیماً از منابعی که فلوطین اقتباس نموده 
گرفته‌اند, این مسأله‌ی غامضی است "که حل آن اگر صمکن باشد 
بجاح بلا فتن مسار انيت ۱ 
نظر به كمال شباهت حکمت افلاطونيان اخير با تعليمات 


عرفانی و تصوف مشرقزمين و به ملاحظه‌ی اينكه در ماءءى ششم 


.١‏ از كلام فروغى جنين به‌دست مىآيد که احتمال اينكه عرفاء و اشراقيّون ماء در اصل» 


مشرب عرفان را از اسلام اقتباس نموده باشند هیچ در بين نيست. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۶۵ 


میلادی. جمعی از حکمای یونان که از افلاطونیان اخير بودند به ایران 
آمدند. بعضی از محققين بر اين شده‌اند كه عرفان و تصوّف ما از آن‌منبع 
بیرون آمده است؛ اما از آن‌جا که می‌دانيم فلوطین خود برای استفاده از 
حکمت مشرق, به ايران آمده و از گفته‌های دانشمندان و اشراقتیون 
اسلامی هم برم ىأيد که در اين كشورء از دیرگاهی» حکمایی بوده‌اند که 
در مسلک اشراق قدم می‌زده‌اند. می‌توان تصو ر کرد که افلاطونیان اخیر 
عقاید خود را از دانشمندان مشرق گرفته باشند. 

اشاراتی [را] که بعضی از نویسندگان یونان به مرتاضین هند 
کرده و ايشان را حکمای عریان خوانده‌اند نيز می‌توان مید اين نظر 


دانست. 


افلاطونیان اخير یعنی پیروان فلوطین» بسیار بوده و بعضی از 
ايشان در حکمت» مقام بلند داشته‌اند؛ اما جماعتی هم در عقاید باطنی و 


2 


سرّى مبالغه كرده به اوراد و اذكار يرداختند؛ بلكه به طلسم و سحر و 
جادو نیز اشتغال یافتند و معجزات وکرامات و خوارق عادت را پیشه‌ی 
حود ساحتند. 


۱ نظر سيّد شهاب‌الدین نجفی 
علامدى بارع و فقیه جامع آيةالله سيّد شهاب‌الدین نجفی- أطال الله بقاءه- 
از سطر اخير صفحدى ۱۸۲ تا يايان صفحدى ۱۸۵ تعليقات جلد اوّل إحقاق الحق 
می‌نویسند: 
عندي أن مصيبة الصوفيّة عَلى الاسلام من أعظم المتصائب 
تهدّمت بها أركاله و اقلم بنياله. و ظهر لي بعد القحص الأكيد و 
التجولٍ في مضامير كلماتهم و الوقوفٍ على ما في خبايا مطالهم و 
الغنور على مَحْبيَاتهم بعد الاجتاع برؤساء فرقهم أن الا سرّى إلى 
الدّين من رَهَبة التَصارّى؛ فتاه جمعٌ من العامّة, كا سن البضري و 


مات 0 6ه اع ۳ 1 ۳4 
ای و معروفٍ و طاوس و الزَهْريّ و جُنئْد و نحوهم, ثمّ سَرَى 
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مهم إلى الشّيعة حى رق شأئهم و علّت رايائهم بحيث ما أبقوا حجرا 
على حجر من أساس الدّين! أوّلوا تصوص الکتاب و الست و خالفوا 
الأحكام الفطريّة العقليّة و الْترّموا بوخدة الوجود بل الموجود و آخذ 
الوجهة في العبادة و الداوّمة على الأوراد الشسحونة بالكفر و 
الأباطيل التي متها رژساوژهم. و التزامهم با يُسمُونه بالذّكْر ال حي 
القلی. شارعًا من بين القلب. خافاً ساره مرا عنهبلگفر ین 
الحق إلى الخلق تارة و ال من القؤس الصّعوديّ إلى ارو 
آخری» و بالعکس ينا اعد كدر من املق إلى التق و المروج 
من القؤس لول إلى الُعودیی أخرئ. فيالله من هذه الطامّات! ... 

و رأيت بعض مَن كان يدّعي الفضل منهم يجعل بضاعة 
ترويج مسلكه أمثالَ ما يُعزئ إليهم عليهوادئلام: «لنا مع الله حالاثٌ 
فيها هو نحن و نحن هو!» و ما درّى المسكينُ في العلم و التَّتَبّ و 
انيت و الضبط أن كتاب مصباح الشريعة و ما يُشيهه من الكتب 
المودّعة فيها آمنال هذه الناکیر, متا فا ای المتصوّفة في 
الغا 0 

م إن شيوع التصوّف و بناء E‏ الزابع» 

حيث أنَّ بعضن المرشدين من آهل ذلك القرن لا رأوا تفن المتكلّمين 
في العقايد كاقتيسوا من فلسفة فيثاغورس و تابعيه في الإلهيات 
قواعد, و آنتزعوا من لاهوتيات أهل الككتاب و لین جملا و 
البسوها لباسًا إسلاميًا فجعلوها عل خصوصًا ميّزوه باسم علم 
التُصوّف أو الحقيقة أو الباطن أو الفقر أو الفناء أو الكشف و الشهود. 
ك وكان الأمركذالك إلى أن حل 
الق الخامس و ما يليه من القرون» فقام بعضٌ الدهاة في التصوّف 
فرأوا تجا و رَخبًا وسا لأن يحوزوا بين الجَهّال مقامًا شاع كمقام 
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ال بل الگوهية, باسم الولاية و الفوئية و الس رسعو 
الصف في اللکوت بالقوة القدسيّة. فکیف بالتاسوت! فوسّعوا 
فلسفة الصف بقالات مبنيّةِ على مزخرف التأویلات و الكشف 
ا متيال و الأحلام و الأوهام فألّفوا الكتب المتظافرة الكثيرة 
ککتاب الف و الدّلالة, و القصوص, و شرويحة و التّبحات» و 
الشحات. و المكاشّفات, و الانسان الکامل. و عوارف العارف 
[در متن: العوارف و العارف] و ائَأُویلات. و نحوها من ابر و 
الأسفار الحشوّة بحکایات مكذوبة و قضایا لامفهوم ها الب 

فلع راج متاعُهم و ذاع ذکژهم و راق سوئهم تشتیوا فرقاً و 
شعوّا و أغقلوا ا و اس باحدیث الوضوع الشفتری: الطرق 
إلى الله بعدد آنفاس الخلائق ! ... عصمنا الله و إيّاكم من تسویلات 
سجة العرفان و حيّكة الفلسفة و النّصوّفء و جعلنا و إتاكم من 
آناخ الط بأبواب أهل نيك رسول اف (صل اه علیه و اله و سل 


و يعرف سواهم؛ آمین, آمین! 


۲ نتیجه‌ی جمیع منقولات گذشته 

حاصل, از مراجعه به تاريخ و تحقيقات نویسندگانی چون آيةالله سيّد 
شهاب‌الدّین نجفی و دکتر ط حسین مصری و فروغی و حتّی از معتقدین و 
علاقه‌مندان سرسخت به تصوّف و عرفان» چون دکتر غنی و لا اقل ده‌ها 
نویسنده‌ی ديكرء چنین به دست می‌آید که: تصوّف (زائد از معنی زُهد صحيح و 
تهذیب نفس) را در اسلام» تقریباً عوامل و فرهنگ‌های خارج از اسلام به‌وجود 

آورده است. يس اين امر ما را در صدق اين قبیل سخنان بزرگان صوفیّه و عرفا: 
تصوّف و بالاً خص توحید عرفانی عبارت است از باطن و مغز 
قرآن و لب و عصاره‌ی احادیث و نتیجه‌ی کشف و شهود است که 
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اولیاء الله از راه تصفیه‌ی باطن و تزکیه‌ی نفس و ریاضت. مستحق اين 

موهبت الاهی شده و مورد خواطر ربانی و ملکی گشته‌اند 
و به گفته‌ی بعضی: ايضاً مقتضای برهان و دلیل عقلی است 
تحقیقاً و شديداً به شک می‌اندازد؛ چون آنان را معصوم از خطا و اشتباه 
نمی‌دانیم.! 

باری» این‌امر موجب می‌شود که ما خودمان» برای روشن‌شدن مطلب 
توحید که عمده‌ی هدف کتاب ما و هدف نهایی و مشترک طریقه‌ی عرفاء و 
صوفیان است- در مدارک آنان از [قبیل] مکاشفات و دلیل و برهان عقلی و دلیل 
نقلی (قرآن و احادیث) به يارى خداوند متعاد» تحقیق و رسیدگی عمیقی بنماييم 
تا حقيقت را يافته [باشیم] و دانسته از آن پیروی کنیم و به‌زودی-ان شاءالله تعالن- 
در این مرحله وارد خواهیم شد. 
۵ و 2 


ایک هتفه تو متعدض اطلاغعات در اطراف‌و اموق تضوفه فلا به 
ذکر مطالبی می‌پردازيم و در مطلب نهم (بلکه دهم) به مقصود اصلی کتاب وارد 
می‌شویم. 


.١‏ و چگونه در صدق دعاوی و گفتار بزرگان عرفاء به شک و شبهه نيفتيم؛ با این‌که فقهاء 
هم که هميشه حامی و حافظ دين بوده‌اند و جز اخذ معالم و تعالیم دين و نشر آن‌هاء همّى نداشته‌اند- 
نوعاً در هر زمان با توحيد آنان مخالفت ورزیده‌اند؟ حتی شخصیّت جامع معقول و منقول آية الله 
العظمی علامه‌ی حلی رضواناللهعليه_-كه دارای بيست و چهار تألیف. بهخصوص در فنْ فلسفه و منطق 
بوده و مجموعاً بيش از پانصد تألیف» در فنون مختلف اسلامی داشته است در کتاب کشف الق و 


نهج الصدق و الصواب (در مبحث خامس از مسأله‌ی ثالثه) درباره‌ی توحيد عرفا و صوفیّه یعنی 


وحدت موجود. صريحاً حکم به کفر و الحاد می‌نماید. 
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مطلب یکې دلیل پیش‌رفت تصواف در اسلام 


بنابر آنچه گذشت- که فرهنگ‌ها و عوامل خارجی منشأ عمده‌ی پیدایش 
تصوّف اسلامی شده است (نه تعليمات و فرهنگ خود اسلام) اين سؤال پیش 
می‌اید: پس جه شد که در جميع اعصان تصوّف بين مسلمين» انتشار و رواج 
کامل بيدا نموده است؟ 
می‌نویسد: 
اما اف ار فى كان A‏ شرت 
١ 8‏ 5-8 
كه ابن‌الجوزی می‌گوید: 
جای‌گزین شده بوده است و پارسایی را بزرگ‌ترین چیزها می‌شمرده‌اند 
و چون صورت ظاهر صوفیان را موافق زهد يافتند و نيز کلام آن‌ها را 
لطیف و رقیق دیدند, به آن‌ها گرویدند؛ در حالی‌که روش قدماء 
برخلاف صوقیه. خالی از خشونت و خشکی نبوده است؛ به‌اضافه 
تصرف هم ظاهر شآراسته به پاکیزگی و تعبّد و زهد است و هم باطاً 
راحتٍ طبع می‌بخشد وآن خشکی را ندارد كه از ماع و امور ذوقی 
دیگر از علل محبوبيّت صوفیه و انتشار تصوّ ف آن است كه: اين 
فرقه در اوّل اس از آن‌هایی كه سركرم كارهاى دنيا هستند, احتراز 


۳ 


سپس دکتر غنی می‌گوید: 
لمین قرون ال اسلام, زهددوستی بوده [است و] صوفیه آن نقطه‌ی 
حسّاس را یافته‌اند؛ بهاضافهء خشونت ظاهری فقهاء سبب گرایش مردم 


۱. ابوالفرج عبدالحمان‌بن‌الجوزي بغدادي متوفی در سال ۵٩۷‏ در کتاب تلبیس ابلیس, 


صفحه‌ی AVF‏ جاب مصر. 
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به تصوف شده أست. 

مهم‌ترین علت بي شرفت تصوّف اين است كه: تصوّف با قلب و 
احساسات كار دارد نه با عقل و منطق! و بديهى است كه عقل و منطق 
سلاح خواص است [و] اكثر مردم از به‌کاربردن أن عاجزند و ملول 
د تک تین سا جو E‏ فلت زوس و دی شیف ۲ 
با عساقلان بگسوی که ارباب ذوق را 

عشق است ردنماى؛ نه انديشه رهبر است 

صوفی تمام دين و مذهب را برای تصفیه‌ی قلب و زدودن زنگار 
آن می‌خواهد. [او] با عشق سر و کار دارد و اگر به استدلال هم 
می‌پردازد با قلب و احساس استدلال می‌کند؛ ه با كله و فکر. آن‌چه را 
که فقیه خشك و عالم موشکاف با خشونت و گندی بايد به آن برسد 
صوفی با پر عشق و مدد ذوق و نیروی شور و شوق می‌خواهد ا زآن 
بگذرد و بالاتر رود وآن‌چه اندر وهم نايد آن شود. 

چون مذهب صوفی عشق و مایه‌ی او ذوق و احساس است» 
كلامش رقیق و لطیف و مؤثر می‌شود. اين است که زبان تصف» مانند 
نغمات دلکش موسیفی» خو ش‌آهنگ و دل‌پذیر شده است. 

(تا این‌که در صفحدى ۱۷۶ می‌گوید:) 

حاص لآن‌که یکی از علل مهم شیوع تصوف زبان ادبی دلکش 
موقن ان که اناق ادين و ا يرو الم با یز اور 
مردم را متأثر ساعته و احساسات و عواطف رقیق آن‌ها را برانگیزانده 

مسلمین مؤثّر دانست: 
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دل‌پذیر است- به‌ویذه چون غالباً با اشعار و غزليّات ادا می‌شود. 

ب: تقيّد به زهد و آداب و دستورات شرع در بدایت امر که اهل ایمان را به 
خود متوجه می‌سازد. 

ج : وارستگی از جمیع قيود و تکالیف يس از رسیدن به حذ کمال؛ جز 
برای کسانی که مبعوث به رسالت و مأمور به تربیت خلق می‌شوند. 

د : دعوی حصول مکاشفه و وصول به حقيقت از سلوک طریقت تصوّف 
و به عبارت دیگر, دعوی کشف اسرار ناگفتنی [ای] که تا کسی به راه آنان سلوک 
نكندء آن اسرار [را] نخواند و نبيند. 

پیداست كه اينكونه دعاوی» در پاره‌ای از نفوس, تأثير عجيبى نموده و بر 
اثر حش كنجكاوى و يا از جنبه‌ی خودخواهى و برای دارا شدن امتيازى در 
اجتماع به طرف اين هدف مجهولء كشانده مى شوند. 

ه: دعوى كرامات و امور خارق عادات برای مشايخ و رهبران طريقت. 

و : دعوى مطابقت اصول تصوّف با قرآن و حديث. 

ز : دعوى بعضى اعاظم و أكابر به اينكه سلوک علمى نيز ما را به توحيد 
تصوّف مؤْدّى می‌باشد. 

ح : سياست و يا اعتقاد و تمايل بعض خلفاء و حكام به تصوّف. 

راجع به هريك از امور و دعاوى مذکور» ضمن اين کتاب شرحى ديده 
خواهد شد_إنشاءالله تانی- جز امر اوّل (كه به وضوح و به آنجه از کلام دكتر 
غنى در صفحدى قبل گذشت. اكتفا می‌شود) و نيز امر اخیر (كه از تتبّع در تاريخ 


به دست می‌آید). 
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۷۲عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
مطلب دوم نظر و گفتار عرفاء و صوفيّه دربارهى شریعت 
شریعت (از نظر محتّقین عرفاء و صوفيّه) وسیله‌ی كمال سالک است و 
چون سالک به مرتبه‌ی كمال و شهود و وصول به حق رسید. تکالیف شرعيّه از 
وساف ات 
خدا را يافتم؛ ديدم حقيقت برون رفتم من از قيد شريعت! 
مگر کسی که مبعوث به رسالت و مأمور به تربیت خلق گردد که از جهت ارشاد و 
تعلیم و تربیت و تکمیل دیگران بايد باز آداب و قوانین شرع را رعایت نماید. 
پس سالک مادام که به مقام وصول به حق و فناء في الله نرسيده بايد كاملاً مقيّد 
به احكام اسلام و آداب شرعيّه باشد و از آن به‌بعد» آزاد است. 
.١‏ ملاى رومى در دیباچه‌ی جلد ينجم مثنوى مىكويد: 
شريعت هم‌چون شمعى است كه راه می‌نماید. بی آن‌که شمعى 
به‌دست آرىء راه رفته نشود وكارى كرده نكردد. چون در راه آمدی» اين 
رفتن نو طريقت است و چون به مقصود رسيدىء آن حقيقت است؛ 
جهت آن‌که فرموده [در مأخذ: و جهت اينء كفته]اند: لو ظهرت الحقائقٌ 
بطلّت الشُرايعٌ! همجنان كه مسى زر شود و يا خود از اصل, زر بوّد او را 
نه به علم كيميا حاجت است (كه آن شريعت بود) و نه خود را در كيميا 
ماليدن كه (آن طريقت است)؛ جنانكه كفتهاند: طلبُ الدلیل بعد الخصول 
إلى الذلول قبيح و ترك الدّليل قبل الوصول إلى المدلول مَذموم 
حاصل آن‌که: شريعت هم‌چون علم كيميا اموختن است از استاد 
يااز كتاب و طريقت استعمالكردن داروها و مس رادر كيميا ماليدن و 
حقيقت زر شدن آن مس! بعضى به علم كيميا شادند كه ما اين علم را 
مىدانيم و عم لكنندكان كيميا به عمل شادند كه ما جني نكار می‌کنيم و 
حقيق تيافتكان» به حقيقت شادند که مازر شديم و از علم و عمل كيميا 
آزاد شديم و ما عتقاء الثهايم. 0 جرب با لدم فرحون>. 
يا مئال شريعت همجون علم طب آموختن است و طريقت» 
برهيزكردن بهموجب علم طب و دارو خوردن و حقيقت صحتيافتن» 


صخت ابدى و ا زآن هر دی فارغ شدن. 
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چون آدمی از اين حيات مُردء شریعت و طریقت هر دو از او 
منقطع شد [و] حقيقت ماند؛ [حقيقت] اگر دارد. نعره TT‏ يا 
یت ة ام را ل دن زو ا ی ا € و 
حقیقت ندارد» نعره می‌زند: «يا ليت کت ثرايًا! 4 #يالَيتني 7 ۰ 
كاك ور ما سای « كب کات الاضتةا ه سا e‏ 
ا شریعت. علم است؛ طریقت عمل و 
حقیقت. الوصول إلى الله. قن يَرجو لقاء رَه فَلْيَعْمَلُ عَعلاً صالحاً و 
دشن يعبادة ریه أحَدَا>. 
و در جلد سوم مثنوی. صفحه‌ی ۳۶ می‌گوید: 
حاصل اندر وصل چون افتاد مرد 
كشت دااله به پیش مره سرد 
چون به مطلوبت رسيدى-اى ملیح- 
شد طلب‌کاری علم. اكنون قبيح 
جون شدى بر بامهاى آسمان 
سرد باشد جستوجوى نردبان 
جز بسرای يارى و تعليم غير 
سرد باشد راه خير از بعد خير 
آينه [ی] روشن که شد صاف و جلی 
جهل باشد بر نهادن صيقلى 
بيش سلطان. خوش نشسته در قبول 
زشت باشد جستن نامه و رسول 
داستان مشغول‌شدن عاشق به عشق‌نامه خواندن و مطالعه کردن 
عشق‌نامه در حضور معشوق و معشوق آن را ناپسندداشتن که: طلبُ 
الدلیل عند حُصول الدلول قَبیح؛ و الاشتغال بالعلم بعد الوصول إلى 
المتعلوم مذموم: 
آن یکی را یار پیش خود نشائد 


نامه بيرون کرد و پیش يار خواند 
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بيتهادر نامهومدحوثنا 

زاری و مسكينى و بس لابسه‌ها 
كريه و افغان و حزن و درد خويش 

خوارى و بيزارى نااهل و خويش 
دورى و رنسجوری از هجران دوست 

ذكر پیغام و رسول از مغز و پوست 
هم‌چنان مىخواند با معشوق خود 

تاكه بیرون شد ز حد و از عدد 
كفت معشوق: این اگر بهر من است 

كاه وصل, اين غمُر ضایع‌کردن است 
من به پیشت حاضر و تو نامه‌خوان؟! 

نیست این. باری. نشان عاشقان 


۲ شبسترى در گلشن راز م ىكويد: 


تبه كردد سراسر مغز بادام 

كرش از يوست. بخراشی كه خام 
ولى جون پخته شد. بى يوست نيكوست 

اكر مغزش برآری. برگنی پوست 
شریعت پوست. مغز آمد حقیقت 

مسيان اين و آن بساشد طریقت 
خلل در راه سالک. نقص مغز است 

چو مغزش پخته شد. بی‌پوست نغز است 
چو عارف. با يقين خويش پیوست 

رسیده كشت مغز و يوست بشکست 
وجودش انسدرین عالم نپاید 


بسسرون رفت و دكر هسرگز نيايد 


۳ لاهیجی در شرح اشعار فوق (از صفحه‌ی ۷ می‌گوید: 


۱۷۷/۷۷۱۷۷۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام /۷۵ 


بدان كه نزد محققان» غرض از شرایع و اعمال و عبادات ظاهره 


و باطنه» قرب و وصول به حق است و روندگان و سالکان راه الم چون 


به وسایل عبادات و متابعت اوامر و نواهی, به نهایت كمال «فاذا أحببته 


عو ەر لتك 0 م2 - 
کنت سعه و يَصَرَه و رجلّه و يَّدَهُ ولساته» وصول می‌یابند و به مرتبه‌ی 


قسم اول: آن‌هایند كه نور تجلی الاهی ساتر نور عقل ایشان 


گشته و در بحر وحدت, محو و مستغرق شدند و از آن | تغراق و 
5 7 و ١‏ 8 7 ۰ 
بی خودىء مطلقا بار ديكر به ساحل صحو و مرتبه‌ی عقل باز نيايندء 


چون مسلوبالعقل كثتندء به اتفاق اولياء و علماء تكاليف شرعيه و 


عبادات از اينطايفه ساقط است؛ جه تكاليف بر عقل است و ايشان را 


والهان طریقت می‌گویند. 


كفت لقمان سرخسی کای اه 

يسيرم و سرگشته و گس مکرده‌راه! 
بنده‌ای بس غم‌کش‌ام؛ شادیم بخش 

سیر گشتم؛ خط آزادیم بسخش 
بنده چون شد بیر دل‌شادش کنند 

يس خسطاش بذهند و آزادش كنند 
هاتفی گفت: ای حرم را خاص خاص 

هرکه او از ببندگی خواهد خلاص. 
محو گردد عقل و تکلیفش به هم 

ترک گیر این هر دو راء در نه قدم! 
گفت: الاهى! من تو را خواهم مُدام 

عقل و تكسليفام نبايد؛ والشلام 
پس ز تکلیف وزع قل آمد يرون 

يساىكوبان دست موزد در جُُنون! 
كفت: اكنون من ندانم كسيستم 

بنده بارى نيستم؛ يس جيستم؟! 


.١‏ صخو در اصطلاح عرفاء هوشيارى و بازگشت به احساس, بعد از بى خودى است! 
صحو ح عرفاء. هو س بی خو 
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بندكى شد محو [و] آزادی نماند 

ذزه‌ای در دل غم وشادى نماند 
من ندانم تومنام يا من تويى 

محو كشتم در تووكم شد دويى! 

و قسم دوم :آن طايفهاند كه بعد ا زآنكه مستغرق درياى وحدت 
گشته‌اند و از هستی خودء فانی شده و به بقاء حق» باق ی گشته ايشان را 
ا زآن استغراق توحيد و شک به جهت ارشاد خلق, به ساحل صحو بعد 
انحو و فرق بعد الجمع فرود آورده‌اند و اين گروم چنان‌که در بدایت امر» 
قيام به ادای حقوق شرعیه از فرایض و نوافل نموده‌اند‌در نهایت نيز 
هم‌چنان می‌نمایند و از رعایت اوضاع و قوانین شرعیه و عبادات» 
دقیقه‌ای فروگذاشت نمی‌فرمایند و دست از وسایل و وسایط باز 
نمی‌دارند؛ جه حکمت‌های بی‌نهایت ظاهری و باطنی در ضم نآن 
مشاهده فرموده‌اند و به عين اليقين دیده و آن‌چه دیگران را گمان است 
ایشان را يقين است. 

و این قسم احير باز به دو قسم می‌گ ردند: 

- یک‌قسم آنان‌اند که از مرتبه‌ی وحدت و جمع» چون به مقام 
فرق و کثرت می‌آیند. به ظهور آثار کثرت ا زآن وحدت و جمعء 
محتجب می‌شوند و باز رعایت آن وسایل عبادات و اذکار و اوقات کا 
هو حه مرعى می‌باید داشت تا با زآن حال بر ایشان ظاه رگردد و 
الصّوف ابن الوقت اين جماعت‌اند؛ زیرا که در حکم وقت‌اند و مقام 
تلوين دارند. 

هست صوفی صفاجو ابن وقت 
وقت را هم‌چو [ن ] يدر بگرفته سخت 

و به اتفاق همه البته ايشان را رعایت تمام به مراسم شرایع و 
مادا اودی وه امیرباید كموق یکی آنکه عا عود از آن عقيس ی 
و احتجاب به مقام تمکین رسند؛ دوم آن‌که هذایت و ارشاد مسترشدان 
توانند نمود و از اين دو جهتء اوامر و نواهی از ایشان ساقط نیست و 
اگر مبتديان از یک‌جهت, مكلف و مأمورندء ایشان از دو جهت 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


پس فزايد در جهاد و کوشش او 
تاکه بیند هر زمانی. وصل هو 
هرکسی ز آن‌دازه‌ی روشن‌دلی 
(تا این‌که می‌گوید:) 
- و قسم دیگر آن‌هایند که ايشان را بعد از استغراق توحيد و 
وصول, از مرتبهدى جمع و اطلاق به مقام جمع الجمع و بقاء بعد الفناء. 
به جهت تکمیل ناقصان و ارشاد مسترشدان فرستاده‌اند و از غایت كمال 
که دارند. کثرت ایشان حاجب وحدت نیست و وحدت ايعان حاجب 
كثرت هم نيست و بيوسته در مقام انکشاف حقيقتٍ كل يوم هو في 
شَّأنَ4 متمكّزاند و سلاطين ممالک تحقيق و تمكيزاند و با وجود 
اينهمه كمال و قرب و يقين تام به حكم «يا علي لآن هدي اله بكَ 
رجلا واحد جد لك من انیا و الأخرة و ما فها- و ی روایة: - خا لك 
ما تطلّع الشَّمِسُ و تغب». من عند الله مأمورند به ادای عبادات ظاهره 
و باطنه و اقامه به مراسم حقوق اوامر و نواهى و احكام شرعیه» به 
جهت تكميل ناقصان و ارشاد و هدايت ديكران و با وجود محبوبيت 
حق وكشف مطلقء يك سر مويى تجاوز از جاده‌ی شريعت و طريقت 
نمىنمايند و به موجب «آقلا أكون عبدا شّكورًا؟» على الد وام در مقام 
انقياد و اطاعت‌اند. 
جمع صورت با جنين معنی ژرف 
نيست ممكن جز ز سلطان شكرف 
در چسنین مستى. مراعات ادب 
خود نباشد ور بود. باشد عجب 
چون به مطلوبت رسیدی- ای ملیح- 
شد طلب‌کاری علم اکنون قبیح 
جزبراى باری و تعلیم غير 
سرد باشد راه خیر از بعد خير 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


(تا این که در صفحه‌ی ۰ و ۱۳۲۱ می‌گوید:) 


(متن:) جو عارف با يقين خويش پیوست: در اصطلاح صوفیه» 
عارف کسی را می‌نامند که به‌طریق حال و شهود. مشاهده‌ی ذات و 
صفات و اسماء الاهی نموده باشد و معرفت حالی است که وی را ا زآن 
شهود. حاصل می‌گردد و عالم آن است که به علم‌ليقین مطلع بر اين 
معنی شده باشد؛ نه به طریق شهود؛ یعنی هرگاه که عارفب صاحب شهود 
با يقين خويش-كه مقام وحدت وكشف حقیقی است- پیوندد» بار دیگر 
از آن‌حال» محتجب نشود اعم از آنكه مجذوب مطلق كشته در مقام 
شکر و بی‌خودی بماند يا آن‌که [او را] به مقام صحو و مرتبه‌ی جمع 
الجمع» به جهت ارشاد و هدایت دیگران, بیاورند؛ فأمًا اصلاً از مشهد 
تحقق و مشاهده‌ی وجه واحد مطلق» محجوب نگردد (و الا کایل من 
كل الوجوه نخواهد بود). 

رسیده كشت مغز و يوست بشکست؛ یعنی چون عارف 
بدین‌مقام استغراق توحید و مرتبه‌ی جمع» وصول يافت و به ظهور 
احکام کثرات و تعَینات, از مشاهده‌ی وحدت و اطلاق. محجوب 
نمی‌گردد. مغز که حقیقت و کشف حقیقی است. رسیده و به جهت 
کثرت پوست که شریعت م ىخواه دكه آلت و وسیله‌ی وصول حقیقت 
و معرفت بود بشکست و مغز از يوست جداگردد. اگر مجذوب مطلق 
صاحب شکر و فناست» مطلقاً تکالیف شرعیه بر او نماند و اگر چنان‌چه 
از کاملان است که در قسم سوم ذکر ایشان رفت هر چند از جهت ارشاد 
غيرء مأمور و مكلف به احکام شرعیه‌اند و امر و نهی, از ايشان ساقط 
نمی‌گردد؛ فأمّا چون به غایت و نهایت كمال خود رسیده‌اند, از جهت 
تکمیل نفس خود. محتاج به رعایت وسایل نيستند. 

(تا این‌که بعد از ذکر اشعاری. می‌گوید:) 

چون طایفه‌ای که از مرتبه‌ی اطلاق و جمعء به مقام تفرقه و 
تقید نيایند. تکلیف رعایت مراسم احکام شرعیه بر ايشان نیست» فرمود 
که (متن): 


وجودش اندر این عالم نيايد بُرون رفت و دكر. هرگز نيايد 
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یعنی وجود عارفب واصل صاحب تحقیق در اين عالم تفرقه و 
کثرت و احکام ظاهره نمی‌پاید و قرار نمی‌گیرد و اگر چنان‌چه كاهى_به 
حسب جامعیّت و ظهورات که كمل را هست. در عالم تفرقه بیاید بان 
موج بحر تجلي الاهی او را از ساحل تفرقه به غرقاب جمع و وحدت 
اطلاقی م اندازد و از رعایت آداب و احکام تفرقه و اقامت به مراسم 
عبودیت» خلاصی می‌دهد و از اين عالم تفرقه» به جذبات الاهی, به 
نوعی بیرون رقت که دیگر هرگز از درون سراپرده‌ی اجلال در مشاهده‌ی 
جمال ذوالجلال به فضای امکان و تفرقه بیرون نم ىأيد. 

چون تسجلی کرد اوصاف قدیم 
يس بسوزد وصف حادث را كليم 
اندر استغناء مراعات نياز 
جمع ضدَّيْن است؛ چون گرد و دراز 
حاصل اندر وصل چون افتاد مرد 
كشت دلاله بسه پیش مرد سرد 
چون شدى بر بام‌های آسمان 
سرد باشد جست‌وجوی نردبان 
پیش سلطان. خوش نشسته در قبول 
زشت باشد خستن نامه و رسول 
۴ شبستری می‌گوید: 
ولی تابا خسودی. زنسهار زنسهار 
عسبارات شريعت را نكه دار! 
كه رخصت. اهل دل را در سه حال است 
فناوسّكريس دیگر دلال است 
۵. خلاصدى بیان شارح: 

تا زمانی‌که سالک با خود باشد و عقلش برقرار بود الفاظ و 

عباراتی که مخالف شرع باشد نمی‌توان كفت و ارباب طریقت تجویز 


نف رمودهاند و منع افشاء آسرا رک ده‌اند. 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 
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و می‌گوید: 

ارباب طريقت را سه حالت است كه د رآن حالات» معانى كه بر 
ايشان منكشف شدم به هر عبارات و الفاظ كه تعبير نمايند رخصت 
ات نهو فان قر آن سای ار رد دارقلا عون عي 
الاهی‌اند و ای ين حالات به طری ق کشف و وجدان حاصل می‌شود وآن‌ها 
را مقواجید می‌نامند؛ یعنی به وجدان حاصل شده؛ جو مواجید جمع 
موجود است و موجود يافته شده را می‌گویند وآن‌ها فناء [و] شکر 
[و]دلال است 

فناء حالتی است برای سالک که در آن» هستی مجازی او و 
جمیع کثرات در پرتو نور تجلی ذاتی» بالكل محو و نابود گردد و اين 
حالت را جمع نيز می‌نامند؛ زيرا TT‏ 
وحدت گرفته واحد شده‌اند و در اين حالت» هرجه از سالک استماع 
افتذء به حقيقت گوینده‌ی آن حی است؛ جو هستى سالک در ميان 
نيست. و در أب بل مقام زود کار ایریا بسطامى كه فرمود: لا إله إلا أنا 
فاعبدوني و سُيْحاني! ما أغظم شَاني؛ 

و اما حالت مک از فناء آنزل است وآن اين است كه سالک به 
مشاهده‌ی محبوب که رسيدء در باطن وی قَجأةٌ فرح و انبساط و نشاط 
به نوعى درآید که او را حيرت و وله مستولى شود؛ حواش او از 
محسوسات غاف ل گردد [و] عقلش مغلوب عشق شود و از غایتِ 
بی‌حودی» نداند که جه می‌گوید و اين حالت را شکر گفته‌اند؛ به جهت 
آن‌که اوصاف مذکوره» به سکر ظاهری می‌ماند. 

و اما حالت دلال كه از سکر نيز انزل است. اضطراب و قلق را 
می‌گویند که در جلوه‌ی محبوب, از غایت عشق و ذوق» به باطن سالک 
می‌رسد و هر چند در آن‌حال به مرتبه‌ی سکرء بی‌خود نيستء فامًا 
اعتیار خود نيز ندارد و از شذت اضطراب, هرجه بر دل او در آن‌حال 
لايح می‌شود بی‌اختیار می‌گوید. 


۶ دكتر غنی (از صفحه‌ی ۳ جلد دوم تاربخ تصوّف) می‌نویسد: 
عارف عمل قلب را بر عمل اعضاء و جوارح ترجیح می‌دهد و 
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البته در عین‌حال» غالياً عمل جوارح را هم ترک نمی‌کند؛ ولی اساس را 
عمل قلب می‌داند. 

بعبارة أخرئ» صوفی می‌گوید: عضو مخصوص حیات دینی 
قلب است و بس! و ساير اعضاء و جوارح» اعضای واقعی حیات دینی 
تست ین اعمال أن اس که دارا وا کد و ایو اتات أنه 
غالب بزرگان صوفیه شماع را وارد حق دانسته و آن را معمول 
می‌داشته‌اند. 

ذوالنون مصری گفته: ماع وارد حت است که دل‌ها بدو 
برانگیزد؛ ه رکه به حق بشنود, به حق راه یابد و ه رکه به نفس بشنود. در 
زندقه افتد. شبلی گفته است: السَّاعٌ ظاهره فتنةٌ و باطثّه عبرة. 

از حکایات ی که از ابوسعيدٍ ابوالخیر روایت کرده‌اند یکی اين است 
که: هم در آنوقت که شيخ ما (یعنی شيخ ابوسعید) به قاين بود. امامی 
دیگر بود آن‌جء سخت بزرگوار؛ او را خواجه امام محمد قاینی گفتندی. 
چون شيخ ما آن‌جا رسيدء او به نزدیک شيخ آمد به سلام و بیش‌تر 
اوقات. در حدمت شيخ بودی و به هر دعوتی که شيخ را بردندی, او به 
موافقت شیخ» حاضر آمدی و به سماع بنشستی. 

روزی بعد از دعوت» سماع می‌کردند و شيخ مارا حالتی يديد 
آمده بود و جمله‌ی جمع در آن‌حالت بودند و وقتی خوش يديد آمد. 
باتك نماز بيشي نگفت و شيخ هم‌چنان در حال بود و جمع در 
وجد؛ رقص م ىكردند و نعره می‌زدند! ودر ميان آن حالت؛ امام محمد 
قاين ىكفت: نماز! نماز! شيخ ماكفت: ما در نمازيم و همجنان در رقص 
بودند! امام محمّد ایشان را بگذاشت و به نماز شد.! 

و یکی از بهترین وسایل پی‌بردن به اينكه صوفی تا جه اندازه 
عمل قلب» یعنی شور و عشق و وجد را بر عمل اعضاء و جوارح» یعنی 
به‌جا آوردن ظواهر شرع ترجیح می‌دهد, مطالعه‌ی شرح زندگانی مولانا 
غلألالذين ووی :و سارت فر امعان پر مع :و شور انکر اوسنت 


.١‏ از كتاب اسرار التو حید (صفحدى ۱۸۶) نقل شده است. 
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۲ عارف و صوفى چه می‌گویند؟ 
۷ ودر صفحدى ۱۸۶ م ىكويد: 

حاص لآن‌که صوفى پخته ميل ندارد خود را به زنجيرهاى قوانين 
شرع وآداب و عادات مصنوعی اجتماع و اخلاق مصنوعى عرفى مقید 
سازد و هيجكاه به آسانی» زیر بار أنجه كه مردم به حكم عادت و تقليد» 
بد يا حوب می‌دانند نمىرود و خود را برتر از هر بدى و خوبى 
می‌شمرد و هيجوقت با ترازوى عقل و عرف عامه» اعمال خود را 
نمی‌سنجد؛ بلكه كاهى فلسفه [اى ]هم ترتيب می‌دهد که فرع برعقیده‌ی 
وحدت وجود است وآن اين است كه می‌گوید: دنيا نمودى است و بس! 
و هيج حقيقتى و واقعيتى ندارد و بر عارف است كه نسبت به جميع 
شوون أينوجود موهوم. مخالفت بورزد و همه را سراب انكارد. 

يكدسته از صوفی كه غالياً صوفیان خراسان بوده‌اند به نام 
ملامئيه معروفاند و مطالعه در احلاق و احوال آن‌هاء انسان را به ياد 
كليوة يوناة می‌اندازد؛ زیرا ماد دیوجانس و امقال اوه رندی و 
لا بالی‌گری و بی‌اعتنای یآن‌ها به دنیا و اه لآن, به نهایت درجه است. 

این‌ها مخصوصاً اصرار داشته‌اند که در سبك زندگی و رفتار و 
روش اجتماعی» برخلاف عامّه باشند؛ به‌طوری‌که مردم ا زآن‌ها نفرت 
داشته باشند و مورد نارضايتى و اجتناب خلق واقع شوند. تست كاهى 
برای اينكه مورد ملامت خلق گردند. حجلت‌انگیزتری نكارها را مرتكب 
شدءاند و اگر در باطن تابع شرع بوده‌اند» م ىخواستهاند كه مرد م آن‌ها را 
تارك شرع بيندارند. خلاصهء می‌کوشیده‌اند که مردم را تحريك كنند تا 
حسّ لا بالی‌گری و بی‌اعتنای یآن‌ها نسبت به خلق و قضاو ت آن‌ها مورد 
بيدا کند. 

ملامتیه در همه‌ی ممالک اسلامی پراکنده بودند؛ مخصوصاً در 
آسیای وسطل و بالاخص در خراسان-که مرک زآن‌ها محسوب می‌شده 
است- وگاهی ا زآن‌ها به دیوانه‌ی عاقل يا عابد مبتدع تعبیر شده است و 
ظاهراً یکی از فرق معروف ملامتیه» فرقه‌ی قلندريّه است. 

الينّهء همه‌ی افراد ملامتّیه مردمان راست‌گویی نبوده‌اند و 
اشخاص بد نام كن خيل نکونامی چند در بین آن‌ها بوده که منظورشان از 


پیروی ملامتیه» شهوت‌رانی و دنائت بوده؛ ولی از طرف دیگر» مردمان 
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متین وارسته‌ی صاحب‌دل باشهامتی نیز بوده‌اند که از شهرت‌یافتن به 
خوبى و زهد و ورع» گریزان بوده و الشهرة آفة را به‌کار می‌بسته‌اند و 
می‌حواسته‌اند به عدم تقوى و می‌خوارگی و ترك شرع معروف شوند 
که از راه سیر و سلوک خود و زندگی درونی صوفیانه باز نمانند. 
۸ و در صفحه‌ی ۱۷۷ می‌گوید: 

البته با و جود اشتراک در مبادی و اصول, مناسبات افراد صوفیه 
با دیانت اسلا به مقتضای زمان و مکان و اوضاع و احوال اجتماعی 
فرق می‌کرد. بعضی کاملاً مطایق اصول اسلامی رفتار نموده جزئیات 
احکام و آداب شرع را فرونمی‌گذاشتند؛ بعضی دیگر از الف تا ياء 
مخالف عقیده‌ی اهل ظاهر بودند و در چشم عامه» فقط اسمأ معتقد به 
حدا و رسول بودند. 

بطو کل ظراهز ريطت و اال ضورف ودر تسم ر 
ارزشى ندارد؛ زيرا لسان حالش اين است كه: تا ييروى از مسلكى كه 
مستقيماً از خدا كسب فيض مىكند ممكن است» جرا بايد وقت خود را 
به ظاهر و صورت و توشل به راه‌های غيرمستقيم هدر داد؟! به اضافه, 
شرع وسيلهاى است برای رسیدن به حق! همينكه عارف به حقٌ و 
حقيقت رسيدء ديكر احتياجى به اين ظواهر ندارد و هر توسّل و تشبثى 
عبث است. مولانا جلالالذين رومى در موارد متعده در کتاب مثنوى» 
به اشکال مختلفء اين موضوع را پرورانده [است]. 

٩‏ و در صفحه‌ی ۳۸۶ می‌گوید: 

بزرگان صوفیه گفته‌اند: 

چون سالک در خدا فانی شود با او متحد می‌گردد؛ مانند 
قطره‌ای که چون به دريا برسدء تعینات قطره‌بودن از او می‌رود و چون 
در دریا فانی شده و جز دریا چیزی نيست» می‌تواند بگوید: من‌ام دریا و 
در این حال است که هر تکلیفی از عارف سلب می‌شود و احتیاج به شرع 
و رعایت ظواهر و به‌جاآوردن عبادات و طاعات از ميان می‌رود؛ زیر 
فردی که مكلف به اين احکام است از ميان برخاسته و جز خدا چیزی 
نیست؛ حتی برای عارف واصلء ديك ركفر و ایمان در یک حکم است! 
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مؤلّف می‌گوید: قول به فَراغ از تکالیف شرعيّه پس از رسیدن به حدّ كمال 
و وصول به حقٌّ متعال- جنانكه محقّقين عرفاء و صوفيّه بر آن رفتهاند بلكه 
لاأبالى بودن به شريعت در همه‌حال- چنان‌که از بعض صوفيّه است. در واقع» 
ناشى از اعتقاد به وحدت وجود و موجود است و تحقيقات ما راجع به صححت 
و بطلان اين امرء بعد از اين خواهد آمد؛ إن شاء الله تعالى. 

وكاهى هم به آيدى مباركدى «و یذ رب حت يأك الَْقِينُ4 استدلال 
مى شود و جواب از اين هم داده شده است که معنى يقين به«حسب تفاسير و 
شاهدیّت مراد کلمه‌ی «الیقین» در آیات سوره‌ی مبارکه‌ی لد یر 0 نفس يما 
كَسَبَتْ رَهينَةً # إلا آصحاب اليتمين * في جَنات. يَتَساءَلونَ عَنِ الشجرمین: ما 


+ 


ا 


سَلَكَكُمْ في سَكَرَة قالوا: لك مِنَ المَْصَلّينَ # و ل نَكُ نطعم اليشكين * و کنا تخوض مَعَ 
الخائيضينَ * و كنا نُكَذَبُ بِيَوْم الذي * حت أتانا الَْقِينُ» موت طبيعى و يا يقين 
حاصل به موت طبيعى است؛ نه يقين عرفانى و فناء فى الله كه عرفاء و صوفيّه 
قائل شدهاند. 
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مطلب سوم نظر و گفتار عرفاء و صوفيّه درباره‌ی سَماع 
می‌توان گفت: اکثر عرفاء سماع را نه‌تنها جایز دانسته‌اند. بلکه 7 
آن ر بسیار ممدوح و مطلوب دانسته‌اند. 
اد دكن عن در تحت عنوان سماع می‌گوید: 
نظرأء حالت جذپه و اشراق و از خويش رفتن و فنا امر غیراراد 
است كه اختيار عارف تأثيرى در ظهور آن ندارد؛ ولى بزرگان صوفیه از 
جات درردماى تديواي این 3 پی بردند که اضافه بر استعداد صوفی و 
علل و مقذ ماتى كه او را برای منجذب‌شدن قابل مو سازدء وسايل 
عملی دیگری که به اختيار و اراده‌ی سالک است نيز برای ظهور حال 
فناء مور است؛ بلكه برای بيدا شدن حال و وجدء عامل بسيار قوی 
محسوب است؛ از جمله موسيقى و آواز خواندن و رقص كه همه‌ی 
آن‌ها تحت عنوان سماع درم یآید 
ماع که به‌طو رکلی در نزد متشرّعين و فقها مذموم است وكناه 
شمرده می‌شود نزد اکثر بزرگان صوفیه. از راه‌های مهم وصول به حالت 
وجد شمرده می‌شود؛ به این‌معنی که گفته‌اند: سماع حالتی در قلب 
ایجاد می‌کند که وجد نامیده می‌شود و اين وجد. حرکات بدنی 
به‌وجود می‌آورد که اگر حرکات غیرموزونی باشد, اضطراب و اگر 
حرکات موزونی باشد ,کفزدن و رفص است 
همان‌طور که عارف از راه چشم» به جلال و عظمت خدا 
پی‌می‌برد و از راه جمعكردن فكر و ذكر دائم» به خدا آنس م ىكيرد و به 
قول جامی: 
بس که در قلب فکار و چشم بیمارم توبى 
هرجه بيدأ می‌شود از دور پندارم تویی 
از راه كوش نيز ممکن است به‌طوری مجذوب به خدا شود که در هر 


2 5 1 ۱ 
نغمه‌ی موزونی» حمد و ثناى الاهى را بشنود. 


4 
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اله بايد این‌نکته را در نظر داشت که صوفی طبعاً اهل دل و 
لطیفه و تخیلات زیباست و اگر چنین نبود. به راه سير و سلوک 


نمی‌افتاد. بنابراین واضح است كه مذاق جانش تا جه اندازه از شنیدن 
۱ آواز خوش و نغمه‌ی دلكش» متلذذ می‌شود. 
(تا اينكه می‌گوید:) 
اعتدال و صفای نفس یکی از وسابل مهم كمال است و چون 
موسیقی» صیقل روح است و نفس را رقیق و لطیف می‌کند و مقوی 
كوو و قوق وطلئ مالک ضاوق اس ینعی از ری 
ظاهربین و خشک صوفيه (از قبیل پیروان بهاءالذ ين نقش‌بند بخاری- 
که در سال ۷۹۱ وفات يافته است.به فرقه‌ی نقش بنديّه معروف‌اند و با 
سماع مخالف اند که سلوک را عبارت از پیروی از ظواهر شرع دانسته و 
غالباً از همان‌ظواهر خارج نمی‌شوند غالب صوفیه ماع را ممدوح 


شمرده‌اند. 


رت این‌که می‌گوید:) 
حاصل آذكه صوفیه سَماع را آرام دل عاشق و غذای جان و 
فوا ترق مناكك مز و معدن ی الاق ول تا ات راک 
جانسوز نی» سبب جمعيْتِ حال وآرامش روح غارف ايك و آواز 
خوش و ترانه‌ی موزون» نشانهاى است از عالم ارواح و پیکی است كه از 
عالم قدس, مژده‌ی آسمانی می‌رساند. 
شيخ سعدالذين حموی» از بزرگان عرفای قرن هفتم» می‌گوید: 


1 
خداوند متعال است-سماع نه‌تنها بايد مورد مذمّت و نهی واقع نشود؛ بلکه بايد مرغوب و مطلوب و 
مأموژبه باشد و حال آن‌که» از واضحات است که چنین نیست. 
۱. مثنوی می‌گوید: 
پس غذای عاشقان آمد سماع که در او باشد خیال اجتماع 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


دل وقت شسماع. بسوی دل‌دار برد 
جان را به سراپرده‌ی اسرار برد 
اين زمزمه مرکبی‌ست؛ مر روح تو را 
بردارد و خوش» به عالم يار برد! 
سپس دکتر غنی عين عبارات يا حالاتی [را] از بزرگان عرفاء ذکر می‌کند 
که برای اختصارء بعض آن‌ها را نقل می‌کنيم: 

از جتید بغدادی پرسیدند که: جه حالت است که مرد آرصیده 
باشد؛ چون سماع شنود» اضطراب در وی يديد آید؟ گفت: حق تعالى 
ریت آدم را در میثاق, خطاب کرد که الست بِرَبُكُم؟!4 همه‌ی ارواح 
مستغرق لذت آنخطاب شدند. چون در اين عالم سماع شنوندء در 
حرکت و اضطراب آیند. 

در شرح حال ابوبکر شبلی نوشته شده است که: یک‌بار چند 
شبانه‌روز, در زیر درعتی رقص می‌کرد و می‌گفت: هو..! هو..! گفتند: 
این جه حالت است؟ گفت: اين فاخته بر این درنحت می‌گوید: كو...! 
كو...! من يز موافقت أو راء مىكويم: هو..! هو...! 

از شيخ على رودباری از معاصرين جنيدء يرسيدند از وجد در 
سماع.كفت: مكاشفت اسرار است به مشاهده‌ی محبوب! 

شيخ ابواسحاق شهریار کازرون یگفته: سماع را تشنگی دایم بايد 
و شوق دایم که هرچند بیش خورد» وی را تشنگی بیش بود. ( وگفت:) 
جه كنم حکم سماعی را که چون قاری خاموش شود آن منقط عمگردد و 
سماع بايد که به سماع متصل باشد پیوسته؛ چنان‌که هرگز نگردد! 

شيخ ابوالقاسم نصرآبادی گفته: هرچیز را قوتی است و قوت 
روح» سماع است. 

شيخ روزبهان بقلی (كه از معاريف عرفاى قرن ششم است) در 
کتاب الأنوار ف ی کشف لاسرا رآورده است که قال يايد که خوب‌روی 
بود که عارفان در مجمع سماع» به جهت ترویح قلوب به سه چیز 
محتاجاند: روایح طيبه و وجه صبیح و صوت ملیح! 

جلالالذين رومی پس از غیبت شمس تبریزی که در سال 
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۸عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


۱۷۷۷۷۱۷۷۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 


ششصد و چهل و بنج اتفاق افتاد غالب اوقات خود رادر فراق شمس, 
به سماع می‌گذرانید؛ چندان‌که مورد انکار و اعتراض شدید فقهاء و 


متشرّعين قوتیه واقع شد؛ ولی او توجهی به بدگویان و ظاهربینان 


نداشت. 


سلطان ولد فرزند مولانا می‌گوید: 

نیست اين را نسهایت؛ آن سلطان 

بازگو چون شد از فراق و چه‌سان؟ 
روز و شب در سماع. رقصان شد 

بر زمین. هم‌چو جرخ گردان شد 
بانگ و آفغان او به عرش رسید 

ناله‌اش را بسزرگ و خرد شنید 
سيم و زر را به مطربان میداد 

هرجه بودش ز خان‌ومان می‌داد 
یک زمان. بی شماع و رقص نبود 

روز و شب لحظه‌ای نسمی‌آسود 
تاحدىكه نماند قسوالی 

کسه ز گسفتن نسماند چون لالی 
هسمه‌شان را كلو كرفت از بانگ 

جسمله بسیزار گشته از زر و دانگ 
عم له اوفتاداندر شهر 

شلهر جه؟! بسلکه در زمانه و دهر 
كاين چنین قطب و مفتي اسلام 

کاوست اندر دو کون شيخ و امام. 
شسورها می‌کند. جه شیدا اوا 

كاه پنهان وگه هویدا او 
خلق از وی. ز شرع ودين گشتند 


همكان عشسق را رهین گشتند 
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بيدايش تصوّف و عرفان(اصطلاحی) در اسلام/۸۹ 


حافظان جمله شعرخوان شده‌اند 
بدسوى مطربان. روان شده‌اند 
پیر و بسرنا سسماع‌باره شدند 
بر براق ولاه سواره شدند 
ورد ایشان شده‌ست بيت وغزل 
غير این نیسث‌شان صلاة و عمل 
عاشقی شد طریق و مذهبشان 
غير عشق است پیششان هذیان 
کفر و اسلام نیست در رهشان 
كفته مسنکر ز غایت انک‌ار: 
نیست بر وفق شرع و دين این کار 
جان ودين را شمرده کفر آن دون 
عسقل کل را نسهاده نام: جُنون 
افلاکی در مناقب‌العارفین» در شرح حال مولانا جلال‌الدیین 
رومی نوشته: د رآن غلبات شور و سماع-که مشهور عالمیان شده بوداز 
حوالی زرکوبان می‌گذشت. مگر آواز ضرب تق تق ایشان به كوش 
مبارکش رسیدهء از خوش یآن ضرب. شوری عجيب در مولانا ظاهر شد 
و به جرخ د رآمد. شيخ نعره‌زنان از دگان حود بیرون آمد و سر در قدم 
مولانا نهاده بىخود شد. مولانا او رادر جرخ گرفته» شيخ از حضرتش 
امان خواست كه: مرا طاقت سّماع خداوندگار نیست؛ ا زآن که از غايتِ 
رياضتٍ قوی» ضعيف تركيب شدهام. همانا كه به شاكردان دکان اشارت 
كرد که اصلاً ايست نكنند و دست از ضرب باز ندارند تا مولانا از سَماع 
فارغ‌شدن. هم‌چنان از وقت نماز ظهر تا نماز عصر مولانا در سماع بود؛ 
از ناكاهء گویندگان رسیدند و اين غزل آغاز کردند: 
یکی گنجی يديد آمد در آن دکان زرکوبی 


زهی صورت! زهی معنی! زهی خوبی! زهی خوبی! 
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٣٢‏ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
در صفحه‌ی ۸۱ حکایتی از ابوسعید ابوالخیر گذشت که او همان‌حال 
سَماع و رقص خود را نماز فریضه دانسته است. 
يدر ابوسعید را بابو بوالخیر گفتندی. او مردی بود عطار و از شریعت و 
طریقت آگاهی و با اهل طریقت» پیوسته نشست و خاست داشته است. 
یک شب بابو بوالخیر به دعوت درویشان می‌شده. والده‌ی شيخ 
ابوسعید رحمةاللهعليها از وی التماس کرد که بسوسعید را (كه در زمان 
کودکی بود) با خویشتن ببر تا نظر درویشان بر وی افتد. بابوبوالخیر 
شيخ را با خويشتن برد. چون به سماع مشغول شدند. قوال اين بيت 
یک یگفت: 
این عشق. بلی. عطاء درویشان است 
خوذ کٌّشتن‌شان. ولایت ایشان است 
جان کرد فداء کار جوان‌مردان است 
دنسیا و درم نه زینت مردان است 
چون قوال اين بيت بگفت» درویشان را حالتی يديد آمد ‏ وآن 
شب تا رون بر اين بيت رقص می‌کردند و در اين حالت بودند و از 
بسیاری كه قوال. اين بيت بكفت» شيخ ياد كرفت. جون به خانه باز 
آمدندء شيخ پدر راكفت تا اين بيت که قوال می‌گفت و درويشان را از 
استماع آن» وقت خوش كشته بود جه معنى دارد؟ يدر شيخ كفت: 
خاموش كه تو معن یآن درنيابى و ندانی! تو را باآن جه كار؟! 
شيخ صلاحالدين زركوب قوئوی از اجله‌ی اصحاب ملاى رومى بوده و از 
طرف او مقام شيخى و پیشوایی داشته و خلیفه‌ی او بوده است. لذا ملاى 
رومى مىكويد: 
نیست در آخر زمان فريادرس جز صلاحالدّين. صلاحالدّين و بس 
ولی صلاح‌الذین در حیات او در سنه‌ی ۷ درگذشت. وصيّت نمود که: 


آيين عزا در جنازه‌ی او به‌عمل نيايد؛ بلکه - چون از 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱٩‏ 


محنت خانه‌ی جهان رهایی يافته به عالم جاویدان اتصال می‌یابد_ با 


از رساله‌ی در تحقیق احوال و زندگانی مولوی تألیف آقای فروزان‌فر نقل 
ات 
مولانا (برای تشییع جنازه) بیامد و سر مبارک را باز کرده» نعره‌ها 
می‌زد و شورها می‌کرد و فرمود تا تقاره‌زنان و بشارت آوردند و از نفیر 
حلقان» قيامت برخحاسته بود و هشت‌جوق گویندگان در پیش جنازه 
می‌رفتند و جنازه‌ی شيخ را اصحاب کرام برگرفته بودند و خداوندگار تا 
تربت بهاء ولد. چرخ‌زنان و سماع‌کنان می‌رفت ودر جوار سلطان‌العلماء 
بهاء ولد به عظمت تمام دفن کردند. 
فرزند مولانا جلالالذین رومی موسوم به سلطان ولد در 
ولدنامه, راجع به اين وصيّت شيخ صلاحالدين زرکوب می‌گوید: 
شيخ فرمود: در جنازه‌ی مسن 
دمل آريد و کسوس بسا دفزن 
سوی كووام بريد رقص‌کنان 
خوش و شادان و مست و دست‌افشان 
تساب‌دانند کساولیای خدا 
شاد و خندان روند سوی لقا 
مرگشان عيش و عشرت و سور است 
جایشان خلد عدن پرحور است 
این‌چنین مرگ با سماع خوش است 
چون زفیقش نکار خو ب کش است 
همه از جان و دل. وصیّت را 
بشنیدند یربا به صفا 
شيخ سعدی می‌گوید: 
جهان بر شماع است و مستی و شور 


و لیکن جه بیند در آبینه کور؟! 
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۲۴عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 


نبينى شتربر سماع عرب 
كه جوناش به رقصاندر آرد طرب 
شتر را جو شور و طرب در سر است 


و نیز سعدی می‌گوید: 


جو شوریدگان مئ پرستی کنند 

به آواز دولاب. مسستی کسنند 
به چرخ اندر آیند دولاب‌وار 

چو دولاب» بر خود بگسریند زار 
مكن عیب درويش مدهوش مست 

كه غرق است؛ از آن مى زند پا و دست 
نسدانسی که شوریده‌حالان مست 

چرا بر فشانند در رقص. دست؟ 
گشید دری بر دل از واردات 

فشاند سر دست. بر ک‌اثنات 
حلال‌اش بود رقص بر یاد دوست 

که هر آستینی‌ش جانی در اوست 
گسرفتم كه مسردانه‌ای در شنا 

برهنه تسوانسی زدن دست ويا 
بکن خرقه‌ی نام و ناموس و زرق 


که عاجز بود مرد با جامه غرق 


دکتر غنی (در ذیل این اشعار) می‌گوید: 


۱۷۷۷۷۱۷۷۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 


اما پاره‌کردن خحرقه و دریدن جامه و پیرهن دریدن وکندن خحرقه 


و دورانداختن خرقه و خرقه از سر بهدرآوردن-كه به حد وفور ذك رآن در 


اشعار صوفیه دیده می‌شود و سعدى در دو بيت أخير» به آن اشاره كرده 


است. عبارت از این است که چون صوفی در حال رقص و غلبه‌ی شور و 
وجد و آشفتگی و بشولیدگی, پشت‌پا به دنیازده و سر دست بر کاینات 
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می‌افشانده, جامه پاره می‌کرده و به طزف نوازندگان و خوانندگان یا در 
جمع حضار می‌انداعته, به موجب آداب مخصوصی (مثلاً اگر ب«قصدء 
به‌طرف خواننده يا نوازنده انداخته شده متعلق به اوست؛ اگر نوازنده یا 
قال صوفی باشدء در حکم یکی از افراد مجمع است و اگر اجیر باشد. 
حقی ندارد و اگر تزه بنوازد يا بخوانده حق می‌برد.) ذر بین آن‌ها 
قسمت می‌شده وا زآثار متیر که به‌شمار می‌رفته که غالا در بین مریدان, 
خريد و فروش می‌شده است. 
حجةالاسلام غزالی- با این‌که از عرفای خشک و تَنک‌مشرب شمرده 
می‌شود- در کتاب إحياء العلوم» جلد دوم حکم به جواز ماع داده است؛ حتّی 
برای طبقه‌ای تأثیر حوب سماع را بیش از تأثير قرآن می‌شمارد! 
با وجود همه‌ی این‌ها چنان‌که قبلا اشاره شد بعضی صوفیّه با سماع 
مخالف بوده و بعضی عرفاء هم جواز آن را مقيّد به قيودى نموده‌اند؛ از قبیل 
اينكه بر آیات قرآن سماع و وجد شود نه بر اشعار يا لا اقل بر اشعاری که در 
آن, صحبت از بهشت و دوزخ و مسائل دینی و اذکار و اقوال اولیای دين باشد يا 
آن که سماع مُجاز است؛ به‌شرط آن‌که افتتاح و اختتام آن با قرائت قرآن باشد. 
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۴عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
مطلب چهارم. نظر و گفتار عرفاء و صوفيّه در عشق مَجازى 

بذواً می‌گوييم: عشق به خداوند یکی از مبانی و اصول مهم تصوّف 
است. عرفاء و صوفیّه عشق به خدا را مدار و اساس همه‌ی جد و جهدهای خود 
قرار داده و می‌خواهند با پر عشق» مدارج كمال را پیموده و به خدا واصل شده و 
درذات او محو و فانی گردند و با اين فنا خدا شوند. 

مهم‌بودن مسأله‌ی عشق در تصوّف از واضحات است و جای سخنی 
نيست و ما هم راجع به عشق حقیقی. یعنی مَحبّت شدید به خداوند متعال 
بحثى نداریم ؛ چون اهمّيّت محبّت به خدا در شرایع الاهى و مخصوصاً در 
شریعت مقدس اسلام» مسلّم و محرز است؛ تا جايىكه در حدیث. از ائمه‌ی 
دين لاست که فرمودند: «الدینْ هو او ات هر الدين »7 

آری» راجع به منتهی‌شدن عارفي سالک به فناء في الله عرفانی- که مبتنی 
بر وحدت وجود و موجود است؛ چنان‌که كراراً اشاره شده بحث ما در آتیه 
خواهد آمد؛ إن شاء الله تعالی. 

اینک منظور ما در عشق صوری و مجازى» یعنی عشق به حسان الوجوه 
(= نیکورویان) و غلمان است که برخی از عرفاء و صوفيّه. به جواز آن آشکارا 
سخن رانده بلکه آن را ممدوح و مستحسن و قنطره‌ی (پل) عشق به حقیقت و 
خدا دانسته‌اند و مشایخ آنان نیز مریدان را بدين كار وامی‌دارند. 

می‌گویند: سالک يس از این‌که در وادی عشق به حسان الوجوه و غلمان 
قدم زد اين عشق, او را از ساير شواغل دنيويّه بازداشته و همّش را در معشوق 
واحد منحصر می‌نماید و چون با اين عشق مجازی» توجه و همّت سالک از 
اشیاء ديكر قطع و به یک نقطه متو جه شد. سپس انقطاع او از معشوق واحدٍ 


.١‏ كرجه راجع به تعبیر عشق نسبت به خداوند متعال و در نتیجه» اطلاق معشوق بر اوه 
۲. جلد دوم وسایل الشیعه» صفحه‌ی ۴۹۶. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۹۵ 


صوری و اقبال بر معشوق واحد حقیقی (خدا) آسان می‌گردد. لذا گفته‌اند: عشق 
صوری و مجازی قنطره‌ی حقیقت است؛ المجاژ قَنطَرَةُ الحقيقة! 
صدرالمتألهین در جلد سوم اسفار می‌گوید (با حذف بعض عبارات برای 
اعتصار به قسمی که مخل به ادای اصل مقصود نشود): 
فصل في ذکر عشق الظرفاء و الفتيان للأوجه الحسان: 
إعلم أنه اختلف آراءٌ الحكناء في هذا العشق و ماهيّته و أنه 
حَسنٌ أو قبيح, تحمودٌ أو مذموم؛ و الذي يدل عليه ار لفق و 
منهج الأنيق و ملاحَظة الأأمور عن أسبابها الكليّة و مباديها العالية 
وغاياتها الحِكّميّة: أنَّ هذا العشق- أعني الالتذادً الشّديد جسن 
الصُورة | لجميلة و المتحيّةَ الفرطة لن ژجد فيه الشَهائلٌ اللطيفة و 
تناست الاعضاء وهزذة الترکیب- لتا كان موجودًا على نحو وجود 
مور ا بى نفوس أكثر الأمم من غير تكلب و تصتّع. 5 
لاتحالة من جملة الأوضاع الإللميّة التي یترتّب عليها المصاح و 


.١‏ بايد كفت: بنابراين» جاى بسى شگفت است از شارع مقدّس اسلام كه با اهتمامى كه در 
دعوت و سؤق مردم به‌سوی خدا داشته چگونه اين پل و قنطره‌ی خدایی (يعنى عشق‌ورزی به 
جسان‌الوجوه) رد که مطلوب همه‌ی نفوس و يا اقلا به‌گفته‌ی بعضىء مطلوب نفوس ظريفه و لطيفه و 
امری آسان است- فراموش كرده و يشت سر انداخته است و هركز مردم را از اين راه به‌سوی خدا سوق 
نداده است؟!! 

گویا عرفاء و اولیاء صوفیّه از بيغمبر اکرم َو انمدى دين طا به رامهاى خدایی و مصالح 
و حکم واقعی» داناتر و در هدایت مردم. دلسوزتر بودهاند؛ مگر این‌که در اينجا فورا به ديك 
متشابه در نظر عوام تمسّك جسته و بگویند: در حديث است كه «إنّ اله جيل بح الجهال»؛ غافل از 
اينكه حديث مزبور مربوط به اين مقام نیست؛ زيرا معنى آن ظاهراً خسن و جمال و تزيّنى است كه 
شخص به‌وسیله‌ی لباس و تنظیف. برای خود حاصل می‌کند. 

شاهد: عن أب عبدالله لأع: «إلْبَس و جل فإ الله جيل يحب الالء و لين من حَلالٍ.» (مجلّد 
ال وسایل‌الشیعه صفحدى ۲۷۷) 
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۶عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
الیکم؛ فلابدٌ أن یکون مستحستّا حموداه سا و قد وقع من مَباد 
فاضلة لأجل غایات شريفة. 

تا البادي فلأنًا نجد کر نفوس الم التي ها تعلیمالعلوم و 
الصّنايع و الآداب و الایاضیّات مثل أهل الفارس و آهل العراق و 
أهل الشام و الوم وکل قوم فیهم العلومٌ الدّقيقة و الصّنایع الأطيفة و 
الآداب الحسنة, غير خالية عن هذا العشق اللّطيف الذي منشأه 
استحسانٌ شمائل احبوب. و نحن لم نجد أحدًا من له قلب لطيف و 
طبخ رقيق و ذهنٌ صافٍ و نفش رحيمة خاليًا عن هذه المتحبّة في 
أوقات عمره و لكن وجذنا سائز اللقوفن الغليظة و القلوب القاسية 
و الطّبايع الجافية من الأكراد و الأعراب و القرك و الج خاليةٌ عن 
هذا التوع من المتحيّة ؛ و إا اقتصر أكثرهم على محبّة الّجال لِلنّساء 
و تحبّة النّساء لجال طلبا للتُكاح و السّفاد و الغرضٌ منها في 
الطيكة بقاء اسلْ. 

و أا الغاية في هذا العشق الوجود في الظرفاه و دوي لطافة 
اكلم فلا زر أت على تادیب الفلان و تزیید کیان زو ديم 
و تعليمهم العلوم الجزئيّة كالنّحو و الغ والبيان و افتندسة و غيرها 
و الصّنايع الق و الآداب الحميدة و الأشعار اللّطيفة الموزونة و 
لیات الط و تعليمهم القصص و الأخبار و الحكايات الغريبة و 
الأحاديث المرويّة إلى غير ذلك من الكثالات التّفسانئيّة. فان 
الأطفال و الصّبيان إذا استفتوا عن تربية الآباء و الأمّهات, فهم بعد 
حتاجون إلى تعلیم الأستادين و العلمین و حسن توجههم و 
التفاتهم الیهم بنظر الاشفاق و التعطف. 

فين أجل ذلك أوجدّت العناية البائيّة في نفوس الاجال 
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البالغين رغبةً في الصّبيان و تعشّمًا و حيّة للغلمان اسان الوجوه 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


بيدايش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۷٩‏ 


لیکون ذلك داعیا إلى تأدييهم و تكميل نفوسهم ااقصة و تبليغهم 
إلى الغايات المقصودة في إيجاد نفوسهم. و إلا لا خلق الله هذه الغبة 
والمحيّة في آکثرالظرفاء و العلماء عبت و هباء. فلاب في ارتكاز هذا 
العشق اسان في الوس اللّطيفة و القلوب الّقيقة الغير القاسية و 
ا 

و نحن نشاهد ترتب هذه الغايات اي ذكرناها؛ فلا محالة 
بكرن جود هذا العشق ق الانسان معدوةا من جلة الفضائل و 
المحسّنات, لا من جملة التذائل و السیتات. 

و ممري إِنّ هذا العشق ترك لس فارغةٌ عن جميع اطموم 
النياوة إلا هم واحد و هو الاشتیاق إلى رژية جال انساني فيه 
كثييرٌ من آتار جمال الله و جلاله. و لاجل ذلك هذا العشق اللّفساذءُ 
للشّخص الإنساى_إذا لم يكن مبدأه افراط الشّهوة الحيوانيةء بل 
استحسان شمائل المعشوق و جودة تركيبه و اعتذال مزاجه و حسن 
اه وجا عند كاعر قو لان تفلن معد بم رلا 
الفضائل و هو یرف القلب و يذكي الذَّهن و ينبّه اس على إدراك 
الأمور الشّريفة؛ و لأخل ذلك مر ا مشا مريديهم في الابتداء 
بالعشق. و قيل: العشق العفيف وق سببٍ في تلطيف النفس و تنوير 
القلب. 

و تفصيل المقام أَنَّ العشق الانسان ينة ينقسم إلى حقيق و 
مجازي. و العشق الحقيق هو محبّة الله و صفاته و أفعاله من حيث هي 
أفعاله. و المجازييٌ ينقسم إلى نفساني و حيواني و الأول مما يقتضيه 
لطافة التفس و صفائه. و الثاني ما يقتضيه افش الأمّارة؛ و يكون 
الأكثر مقارنًا للفجور و الحرص عليه 
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۸عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
و [فيه] استخدام القوّة الحيواتيّة للقوّة النّاطقة؛ بخلاف الاوّل. 
فإنّه يجعل التفس ليد شيّقة ذات وجد و حزن و بكاء و رقّة قلب و 
فکر, كأمَّّا تطلب شيًا باطتّا مختفيًا عن ال حواسٌ فتنقطع عن 
الشّواغل الدّنيويّة و تُعرض عا سوى معشوقها جاعلةً جمیع الهموم 
هنا واحدّا. فلأجُل ذلك یکون الاقبال على العشوق الحقيق اف 
عل صاحبه من غيره فإنّه لايحتاج إلى الانقطاع عن أشياء كثيرة, 
بل يرغب عن واحد إلى واحد. 
لكن الذي يجب النبية عليه في هذا المقام أنّ هذا العشق و إن 
كان معدوكا من جملة الفضائل, إل أت من الفضائل ال یتوشط 
الوصوف بها بين العقل المثفارق الحض و بين النّفْس الحيوانيّة. و 
مثلُ هذه الفضائل لاتكون حمودةً شريفة على الاطلاق في کل وقت 
وعلى کل حال من الأحوال و من کل أحد من النّاسء بل ينبغي 
استعمال هذه الب في أواسط السّلوك العرفاني و آّا عند استکنال 
لس بالعلوم الاليّة و صيرورتها عقلا بالفعل یط بالعلوم الكليّة 
ذا ملكة الاتصال بعال لمدس, فلا ينبغي لها عند ذلك الاشتفال 
بعشق هذه الصُوّر الحسّنة لحم و الئل اللّطيفة البشريّة, لان 
مقامها صار آرفع من هذا القام. و ذا قيل: الجاز قنطرة الحقيقة. و 
إذا وقع العبور من القنطرة إلى عالم الحقيقة فالوٌجوع إلى ما وقع 
العبور منه تارة ا يكون قبيخًا معدودًا من الرّذائل. 
مؤلّف می‌گوید: همین‌گونه عشق‌ورزی به حسان الوجوه (یعنی ادت 
شدید بردن به دیدار صورت‌های زیبای غلمان و به همین‌جهت. علاقه و محبّت 
مفرط داشتن به آنان که از سراپای سخنان صدرالمتألهین به‌دست م ىآيد و به 
مشایخ عرفان نسبت می‌دهد که مریدان را در ابتدای سلوک» به آن امر می‌کنند) 
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بيدايش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلاء/۹۹ 
به هر قسم که پرورانده و بیان شود و به هر نام كه خوانده گردد. خواه به نام عشق 
عفیف يا عشق نفسانی در مقابل حبوانی- که منجر و مقارن با فسق و فجور دیگر 
هم نگردد- چون از محرزمات مع ليد که موی ا لذا فیلسوف شهير 
حاجی سبزواری در حاشیه‌ی اسفان در ذیل عبارت و ا جل ذلك آمر الشایخ 
مریدیهم فی الابتداء بالعشق می‌گوید: 
إن قلت: الشایخ یلتزمون الوفیق بين آوضاع الشريعة و 
الطريقة. و احققون منهم في هذا الجمع متوغلون و بهذا الأصل 
الشاخغ متصلبون, و هذا الأمر كيف یوافق الشريعة المطهّرة؟ 
سپس در مقام جواب برآمده؛ ولی- جنانكه بر اهلش واضح است- 
جوابی نداده‌اند که اشکال مرتفع شود. می‌گوید: 
قلت: لعلهم و جدوا فد من ژموزها ودقايقهاء و لعلهم 
جوّزوا اجعاع الأمر و الي كا جوّزه كثيرٌ من المتشرّعة. فالخروج 
من الدّار المغصوبة افوا به و منهيٌ عا لا و هذا الضروح بعینه 
تصرف في مال الغير بدون إذنه. و إخراج الزَّاف حشفته من فرج 
E 8. 1‏ 000 5 
الراة مامور به و منهیٌ عنه, نظي ما مر ؛ فشي2 واحد مبغوض و 
مطلوب للشارع المقدّس من جهتين. (انتهی کلامه) 
دكتر غنى (در جلد دوم تاريخ تصوّف در اسلام از صفحه‌ی ۴۰۲ و ۴۰۳ به 
بعضى از صوفيه معتقد بودهاند كه يرستش جمال صورى و 
عشق صورت و دلباختكى به زيبايى مجازىء راه وصول به جمال 
معنوى يعنى جمال مطلق است. 
این دسته از عرفاء از قبيل احمد غزالى (برادر حجة الاسلام 
غزالى) و فخرالاین عراقى و اوحدالاین كرمانى و امثال آنها 
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جمال ظاهر آييندى طلعت غيب و مظهر جمال الاهی است و 
بنیاد طريقت را براساس زیبایی‌دوستی, متکی ساخته و به تمام مظاهر 
زیبایی» از جمله صورت زيباء عشق می‌ورزیده‌اند. 

این‌دسته از صوفیه به اعتقاد همین که الصاز قَنطرة احقيقة 
می‌گفته‌اند که ما در قيد صوریم و ناگزیر جمال مطلق را بايد در صور 
مقیدات مشاهده کنیم؛ جنانكه وحدالدین کرمانی می‌گوید: 

زان می‌نگرم به چشم سر در صورت 
زیرا که ز معنی است اثر در صورت 
این عالم صورت است و ما در صوریم 
معنی نتوان دید؛ مگر در صورت 
جانی دز حاتت الان در شر حال أ وحدالذین حامد کرمانی 
نوشته که: 
چون شمس تبریزی در اقا مسافرت به بغداد رسيدء شيخ 
ا وحدالدین رلكه شيخ یکی از خانقاه‌های بغداد بود ملاقات کرد ودر 
طىٌ دیدار» برسيد که: در جه كارى؟ كفت: ماه را در تشت آب می‌بینم. 
پس شيخ شمسالذین كفت كه: اگر بر قفای» دنل نداری» چرا بر 
آسمان‌اش نمىبينى؟! 
و نیز جامی نوشته: 
در بعضى تواريخ» مذكور است كه جون وى در سما عگرم شدى» 


- 


پیراهن امردان چاک كردى و سينه به سینه‌ی ايشان باز نهادی. 
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مطلب پنجم» نظر و گفتار عرفاء و صوفيّه دربازه‌ی سایر مذاهب و ادیان 


چون عارف و صوفی کامل (به شرحی که در محل خود بیاید) در دار 
تحقق» بیش از یک حقيقت و موجود قائل نیست و همه‌ی متفرقات و کرات 
ذهنی و خارج از ذهن را مجالی آن حقيقت یکتا و مظاهر اسماء و صفات آن 
موجود واحد می‌داند و نیز عارف و صوفی- چنان‌که گذشت. مدعی مَحبّت 
مفرط به حق و عشق به همان حقيقت واحد می‌باشد. پس به‌مقتضای این 
مشرب. به همه چیز عالّم» عشق می‌ورزد و مرام او ضلح كل است! 

ز بُمن عشق به گونین. صلح کل كردم تو خصم باش و ز ما دوستی تماشاکن!! 


هر كس هر معبود خیالی و وهمی و خارجی. از بت و هواي نفس و غیره 
دارد- از نظر عارف کامل» همه و همه محترم و مرتبه‌ای از مراتب حق است. 
در نظر صوفی پخته» اسلام و بت‌پرستی یکسان و مسجد و یّت‌خانه یکی 
۲ 
۱ 


سسا. 


.١‏ بر فقهاء و متكلّمين-كه با بزرگان عرفاء و صوفيّه اظهار مخالفت و تعرّض می‌کنند. جاى 
ايرادى نيست؛ چون مذهب آنان صلح کل و عشق به همه‌چیز و همه‌ی معتقدات نيست؛ ولى بر 
عرفایی که مخالفان خود را در نظم و نثر» بهشدّت هتک و اهانت نموده و می‌کوبند جای بسی ايراد 
است؛ زيرا اين عمل با مذهب عشق و صلح کل نمی‌سازد! 


۲. مخالفت و ناسازگاری اين سعه‌ی مشرب با مذاق شریعت و متشرّعين واضح است. علاوه 


چیزی که می‌توان گفت. اين امر با پابندی به خصوص شریعت اسلام در سير و سلوک برای مبتدیان 
که از محققین عرفاء و صوفيّه (در مطلب دوم کتاب) نقل شد نیز منافات دارد؛ مگر اينكه گفته شود: 
مراد آنان اين است: برای مردم مسلمان_ که معتقد به شریعت اسلام‌اند- وسیله‌ی كمال در سیر و 
سلوک» فقط عمل به شریعت اسلام است و مردم غیرمسلمان هم ممکن است-با عمل به هر شریعت 
و طریقت که معتقدند_به كمال و حقیقت واصل گردند؛ چنان‌که از بعض مشایخ سلسله‌ها بهتعصوص 
شنیده شده است که می‌گویند: هر كس صاحب هر مذهب و دين باشد همین که به شيخ دست ارادت و 
بيعت داد و فقط اجازه و دستور ذکری از شيخ گرفت دیگر در ساير احکام آزاد است که به دستورات هر 
دینی كه معتقد است عمل نمایدا 
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در حیرت‌ام که دشمنی کفر ودين چراست از یک چراغ. كعبه و بت‌خانه روشن است 
و © 99 
در خسراب ات ماكذر نکسند همرکه از خویشتن سَفر نکند 
این خراباتِ عشق دریایی‌ست مبايي ماء در او كذر نکسند 
هر که محجوب کفر ودين باشد دست بسا دوست در کمر نکسند 


به عقیده‌ی عارف. جمیع فرق و صاحبان همه‌ی ادیان و مذاهب. حق را 
می‌پرستند؛ جز این‌که ساير فرق و احزاب هریک» حق را منحصراً در یک‌مرتبه از 
مراتبش [می] پرستند و عارف کامل او را به جمیع مراتب مى يرستد و معبود 


از محیی‌الذین است: 
عقّد الخلائقٌ فى الاله عقايدًا وأنا أعتقدتٌ میم ما عقدوه 
لق في ار ميع 


و در فص هارونی ازفصوص الحكم مىكويد: 
و العار الکنل من رای كل معبود بل للحق ند فیه. 

به عقیده‌ی عرفاء و صوفیّه» نزاع انبياء با کار و بّت‌پرستان بر سر آن بوده 
كه انبیاء می‌خواستند کفار را از تقييد و حصر معبود در شیء خاص» به اطلاق 
هدایت نمایند. 

می‌گویند: مذاهب و ادیان وسیله و نردبان برای وصول به حق مطلق 
است. هركس به‌حق در مقام اطلاق واصل شد و خود و ساير اشیاء را فانی و 
مستهلک در ذات او دید از همه‌ی تعیّنات و ادیان فارغ شده است. يس عشق أو 
به حق (هستی مطلق) فوق همه‌ی چیزها و برتر و فارغ از هر ایمان و کفر است. 


حافظ می‌گوید: 
در عشق, خانقاه و خرابات فرق نیست هرجا که هست. پرتو روی حبیب هست 
آن‌جا که کار صومعه را جلوه می‌دهند ناقوس دير راهب و نام صلیب هست 
فرباد حافظ این‌همه. آخر به هرزه نیست هم قصّدى غریب و حدیثی عجیب هست 
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گر پیر مغان مرشد من شد. جه تفاوت؟ 
در صومعه‌ی زاهد و در خلوت صوفی 

8 و99 
گفتم: شراب و خرقه نه آیین مذهب است 

9 8 


در هیچ سری نیست که سرّى ز خدانیست 
جز گوشه‌ی ابروی تو. محراب دعا نیست 
% 

كفتا: به کوی عشق. هم اين و هم آن كنند 
گفت: این عمل به مذهب پیر مغان کنند 
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همه‌کس طالب بارند؛ جه هشيار و جه مست 


همه‌جا خانه‌ی عشق است؛ جه مسجد جه کنشت 


% © 
فاش مىكويم و از گفته‌ی خود د لشادم 
® © 
مطلب طاعت و پیمان و صلاح از من مست 
من همان دم که وضو ساختم از چشمه‌ی عشق 
از ملای رومی است: 
از کفر و ز اسلام برون. صحرایی‌ست 
عارف جو بدان رسید. سر را بنهد 
% © 
بيرون ز جهان كفر و ایمان. جایی‌ست 
جان بايد داد و دل به شکرانه‌ی جان 
درباره‌ی شيخ طریقت می‌گوید: 
کفر و ایمان نیست آن‌جایی که اوست 
از شيخ عطار است: 
هر که را در عشق. محکم شد قدم 
از شبستری است: 
همه حکم شریعت از من و توست 


من و تو چون نماند در میانه 


ون 

بنده‌ی عشقام و از هر دو جسهان آزادم 

تنا 

كه به ييمانهكشى شهره شدم. روز آلست 


جار تكبير زدم یک‌سره بر هرجه که هست 


مارا به ميان آن فضا سودایی‌ست 
نه کفر و نه اسلام و نه آن‌جا جایی‌ست 
2 

کان خانه. مقام هر تر و رعنابی‌ست 


آن راکه تمنتای چ‌نین مأوايبى ست 


زان‌که او مغز است و این دوء رنگ و يوست 


برگذشت از کفر و از اسلام هم 


که آن بر بسته‌ی جان و تن توست 


جه کعبه. جه کنش, جه دیرخانه 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


۴عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


دکتر غنی (در صفحه‌ی ۴۲۶ جلد دوم تاريخ تصوّف در اسلام) می‌گوید: 

در نظر عارف كاملء همه‌ی ادیان و مذاهب یکسان‌اند و برای 
هیچ‌یک. ترجيحى قائل نیست؛ یعنی دیانت اسلام با بت پرستی یکسان 
است و کعبه و می‌خانه و صمد و صنم یکی است و صوفی پخته 
هیچ‌وقت ناظر به اين نیست که انسان پیرو جه مذهبی است يا صورت 
عبادت او جیست؛ زیرا به عقیده‌ی عارف» مسجد واقعی قلب صاف و 
پاک است و خدا را فقط در قلب پاک باید پرستش کرد؛ کعبه‌ی حقیقی 
کعبه‌ی دل است. نه خانه‌ی سنگ وگل. 

آن‌هایی که خدا را در آفتاب پرستش می‌کنند» حدا را آفتاب 
می‌بینند؛ آن‌هایی که او را در موجودات ذی‌حیات می‌ستایند. خدا را 
جانداری می‌پندارند و آن‌های ی که در غير جاندار می‌پرستند» خدارا چیز 
بی‌جانی می‌شمرند و جماعتی او را به صفت وجود واحد بی‌نظیری 

عارف واقعى خود را به هيجيك از اين طرق مقید نسازدء تا 
احتياجى به ترجيح بعضى مسالك بر بعضى ديكر لازم شود؛ به قول 
خحواجه حافظ: 

غلام همّت آن‌ام که زیر جرخ كبود 
ز هر جه رنگ تعلق پذیرد آزاد است 
و (در صفحه‌ی ۸ و (F4‏ می‌گوید: 

تصرف واقعی هيجوقت زیر بار تعضب و تحزب و ترجیح 
فرقه‌ای بر فرقه‌ی دیگر نمی‌رود و از جنگ هفتاد و دو ملت دوری 
م ى جويد. 

به‌عقیده‌ی صوفی» یک حقيقت كلى و یک وجود حقيقى و 
واقعی, در تمام عالم» منبسط است که مابهالاشتراك و سیب تحقق تمام 
موجودات همان است. و خارج از آن» چیزی نیست؛ یعنی هر چیزی در 
حد حود دارای جزئی و پرتوی ا زآن حقیقت کلی هست. يس عالم 
كمال مطلق نیست. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۰۵ 


واضح است که پیرو چنین عقید كه در هر ذره‌ای» چیزی از 
خداء یعنی جزئی از كمال مطلق می‌بیند و زبان حالش اين است که: در 
هر جه نظر کردم سیمای تو مى بينم زیر بار تعضب و ترجیح فرقه‌ای بر 
فرقه‌ی دیگر نمی‌رود و فرقی ميان مسجد و می‌خانه نمی‌نهد و نه فقط 
با هفتاد و دو ملتء بلکه با عالم وجود در صلح و آشتی است؛ زیر 
منظور صوفىء کامل شدن است و می‌خواهد مظهر كمال مطلق که 
خداست. بشود و چون كمال مطلق. منبسط در همه‌ی اشیاء است و هر 
جيزى در حد معينى مظهر كمال است» يس همه‌چیز را دوست دارد و 
هيج عقیده‌ای را غلط نمی‌شمارد و اختلاف مذاهب را اختلاف در رنگ 
و صورت می‌شمارد و صلح کل می‌طلبد. 

خوش‌بینی و مسرت دائمى و شور و حال عارف کامل و 
صوفی پخته [ای] مثل جلال‌الاین رومی و عطار که از خلال هر 
سطری از نوشته‌ها ی آن‌ها آشکار است.از این‌جا ناشی است. 

صوفی چون به اين حال برسدء در حالت استواء است؛ یعنی در 
آن حالء دیگر سایه ندارد و به هیچ‌چیز تمایل خاص ندارد؛ بلکه 
همه‌چیز برای او مساوی است و همه را به یک نسبت دوست دارد. 

و (در صفحه‌ی ۴۳۲) می‌گوبد: 

چون صوفی با وسعت نظرء به عالم نگاه می‌کند و همه‌ی 
کاینات را مظاهر كمال مطلق می‌شمارد و در هر طريقه و فکری» به 
حقیقتی قائل است» هر دين و هر مذهب و هر مسلکی را احترام می‌کند 
وا زآن» چیزی التقاط می‌کند؛ ولی به آن دل‌بستگی دائمی پیدا نمی‌کند؛ 
بلکه چون به آن‌جا رسید, از آنجا می‌گذرد. 

تمام فرق و مذاهب و فلسفه‌ها در چشم عارف, در حکم نردبان 
است که به مدد آن» می‌خواهد بالا برود. همین که بالا رفت» دیگر با 
نردبان کاری ندارد و بدون دل‌بستگی و علاقه و تعضب. آن را رها 
م ىكند. 

به قول مولانا [ی] رومی» عارف مذهب مخصوصی ندارد؛ بلکه 
خدا مذهب اوست كه: 


مذهب عاشق ز مذهبها جداست عاشقان را مذهب و ملّت خداست 
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۶ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
محيى الدّين در فصوص الحکم. در فص نوحی می‌گوید: 

فالعلم يعلّمُ مَنْ عبد و في في أيّ صورة ظهر حى عبد و أن 
التّفريق و الكثرة كالأعضاء في الور العشوسة: و كالقوئ المعو كد 
ف الصورة الؤُوحانيّة (قيصرى در شرحش مىكويد: فالعالم بالله و 
مظاهره يعلم أن المعبود هو الحقٌ في أيّ صورة كانت» سواءٌ كانت 
حسيّةَ کالاصنام, أو خياليّة كا لجن أو عقليّة كالملائكة؛ و يعلم أنَّ 
التفريق و الكثرة مظاهر لأسمائه و صفاته» و هي كالأعضاء في 
الُورة الإنساتيّة: فان العين مظهد للابصار و الأَذَ لمع و الأنف 
للك و اليد للبطش, و کالقوی الوُوحانيّة كالعقل و الوهم والذاكرة 
و الحافظة و المفكّرة و المتخيّلة, فنا كلها عظاهه لصفات الوُوح) فا 
عُبد غير الله في كلّ معبود (قیصری مىكويد: إذ لاغير في الوجود). 

و در فص هارونى مىكويد: 

و کان موسئ أعلمَ بالأمر من هارون, لاله علم ما عبده 
أصحابُ العجل. (قيصرى در شرح آن مىكويد: أي علم موسئ ما 
لذي عبده أصحابٌ العجل في الحقيقة) لعلمه بان الله قضئ ألا نعبد 
إلا إيَاه. (قیصری در شرح مىكويد: كما قال تعالئ: و قضی رب أن 
لاتعبدوا إلا إِيَاهُ4) و ما حَكم الله لشيء لا وقع. فكان عتبُ موس 
أخاه هارون لما وقع الأمر في إنكاره و عدم اتساعه (قيصرى 
مىكويد: أي كان عتب موسی أخاه هارون لأجل إنكاره عبادة 
العجل و عدم اتساع قلبه لذلك.) فان العارفٌ من یری احق في كل 


4 ° ۶ ۹ 1 ای 3 ١‏ 
شیء بل يراه عينَ كل شيء» فکان موسئ يري هارون تربية علم! 


.١‏ مؤلّف می‌گوید: ضمناً خوانندكان محترم از اهل دانش و فضل به چگونگی تصرّف و 


سه 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاعی) در اسلام/۱۰۷ 
و ايضاً در همین فص می‌گوید: 
لمارف اه ES CO‏ الس ع ننه 


شبسترى در گلشن راز در همین معنى مىكويد: 


مسلمان كر بدانستی که بت چیست بدانستى كه دين در بت‌پرستی‌ست 
و لاهيجى در شرحش می‌گوید: 


یعنی اگر مسلمان که قائل به توحید است وانکار بت می‌نماید- 
بدانستی و آگاه شدی که فى الحقیقه بت چیست و مظه ركيست و ظاهر 
به‌صورت بت هی نیت بدانستى که الیته دين حق در بت‌پرستی 
است؛ زیرا که بت مظهر هستی مطلق است که هر من 
حیث الحقیقه حق باشد و دين و عادت مسلمانی حق‌پرستی است و 


بت‌پرستی عين حق‌پرستی. يس هر اينه دين در بت‌پرستی باشد. 


تأویل محيىالدّين و قیصری در معانی قرآن به‌حوبی توه فرمایند تا برای آنجه در مطلب ششم 
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۸ عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 
مطلب ششم. نظر عرفاء و صوفیّه درباره‌ی تفسیر و تأويل قرآن و حدیث 
بزرگان عرفاء و صوفیّه به منظور تطبیق مقاصد و مطالب خودشان با قرآن 
و حدیث» هرگونه توجیه و تأويل را گرچه از نظر فنّ مکالمه و محاوره و لغت و 
عر ها رارق تاروا تاشت تركب وه و راس شوه ان داه ده 
معانی مخرجه‌ی مزوّله را رموز و اشارات و بطون و دقایق و مغز و لب قرآن و 
حدیث نام نهاده‌اند و می‌گویند: 
مازقرآن مغزرا برداشتیم ‏ پوست را پشت خران بگذاشتيم ' 

و به قسمی در اين راه افراط نموده‌اند كه دکتر غنی که کاملاً علاقه‌مند و 
معتقد به عرفاء و صوفيّه و عرفان است- اين مطلب را کراراً در نوشته‌جات خود 
متعزض شده و علّت آن را حفظ خويش از تکفیر و طرد و قتل فقهاء و متكلّمين 
دانسته و بیان م ىكند؛ از جمله در صفحه‌ی ۴٩‏ و ۵۶و ۵۷و ۵۸ اين کتاب به 
عبارات دكتر رجوع 1 

وابوالعلاء عفیفی. دكتر در فلسفه از جامعه‌ی کمبریج» در تعليقات بر 
فصوص الحکم از قول دانشمند معروف نیکوسون. مستشرق 
انگلیسی, عباراتی را نقل می‌کند که برای شاه (باتحذف قسمتی از آن‌ها جهت 
احتصار) در این جا می‌آوریم: 

يقول العلامة نيكولسون في وصف 57 أبنعربي في 
القصو ص: 

اليا هل قفا سن فان أن افیف بو وله پتامز وا لي 
نعرفها في کتابات فیلون " البپودي و آریین الاسكندري؛ يستند كل 


.١‏ مؤلّف می‌گوید: بطلان این‌گونه تفسیر و تأویل قرآن و حدیث. که در حقیقت» قرآن و 
حديث را تابع افکار خود نمودن است. بر هر منصفی واضح می‌باشد و محتاج به بیان نیست؛ وگرنه 
هرکس, هرنوع افکار و اعتقاداتی داشته باشدء می‌تواند به رب اين قسم تأویلات و تفسیرات قرآن و 
حديث را موافق افکار خود بنمایاند. ؟. Philon‏ . 
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بيدايش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۰۹ 
فص من الفصوص السّبعة و العشرین إلى طائفة من الآيات القرآنيّة 
و الأحاديث النبويّة المتصلة بالکلمة الخاصّة, اش الذي تنسب 
حكمة الفصٌّ إليه. 
يعمد ابنعربي في كلّ ذلك إلى تخريج العاني التي يريدها من 
الآبات و الأحاديث بطريقة خاصّة في التأويل, فإن كان في ظاهر 
الاية ما یبد مذهبه مھا كانت دلالتها على التّشبيه و الجسم 
أخذ بها و الا صرفها إلى غير معناها الظّاهر؛ و هو معهذا لانجيز 
تأویل العتزلة للایات الذالة على التّشبيه. بل یمهم بام کون 
العقل وحدّه في مسائل الامات و یقولون بتغزيه الله تفزیکا مطلقًا؛ 
و هذا في نظره جهلٌ بنصف الحقيقة, إذ الحقيقة الکاملة هي: أن الله 
تیال ها و كه كا 
و لا تخلو طریقةٌ تأویله للثیات من سكف و شطط اهنا 
لاس إذا عمد إلى یل اللّفظيّة في الوصول إلى العاني التي بریدها 
كأن يقول في الفص الأَيُوبي: إِنَّ المراد بالشّيطان في قوله تالی: أن 
مني الشيطان بصب و عذاب4 هو البعد. ون ما شعر به یوب لم 
يكن أل المرض اي الا ۳ سيل عدا جات ولول 
بالحقايق. أو يقول في الفص الموسوي: إن المراد بقول فرعون: «لَبْنٍ 
تفا عغيري لاجا من اسجونین» لامع من 
الستورین, لأ 5 السّین من حرف الژوائد. فاذا حذفت من سجن 
بقیت «جن» و معناها الوقاية و السّقر. و في قوله في الفص نفسه (أي 
الفصّ الوسوی): إن سکم الذي سل کم جنون» معناه: 
مستور عنه علمٌ ما سألته عنه. و کقوله في تفسير الآية: «قالوا: لَنْ 
ین حن توق [مِثلَ] ما أوق سل الله. اله شم حَيْتُ ی عله 


ب 
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١١/عارف‏ و صوفی جه می‌گویند؟ 
ر سا : إنّ في الامکان أن نجعل رسل الله مبتدأء خبره الله (الثانية) 
فیکون معنی الاية: و قالوا: ن نومن خى نژّق منل سا ا (أي 
السول): رل الله هم اله هو أعلم حیث بجعل رسالته! 
و عماده في كل ذلك أله يتكلم بيسان الباطن الذي هو في 
الحقيقة لسان مذهبه. و يترك الفذاهر لذي یهن عن عقيدة العوام, 
فهو يقابل دا بين هذين النّسانيْن كا يقابل بين العقل و الذّوق, 
العقل الذي هو لسان الظاهر. و اوق الذي هو لسان الباطن. (نقل 
عبارات نيكولسون تمام شد.) 
مؤلف مىكويد: نمونه‌ی ديكر از تأويلات عرفاء: 
محيىالدّين و قيصرى در فص نوحىء آيدى مباركدى «و لاتَرِدٍ الظَاِينَ إلا 
ضلا (سورمى نوح. آیمی ۲۵) را که حقٌّ متعال از قول نوح (ع) در مقام نفرين بر 
ظالمين قومش نقل مىفرمايد به معنى دعاى خير گرفته و حاصل جنين معنا 
می‌کنند كه: ( خدايا!) كسانىكه به ظلم بر نفس خود (بهسبب ترک حظوظ نفس و 
لات دنيا) به مقام فناء (في الله) رسيده و در ذات تو فانى شده‌اند. آنان را جز 
علم و معرفت_كه موجب حيرت انسان كامل (از جهت وجوه و سب ذاتيّهى 
حق که در همه‌ی أشياء او را شهود كند و واحد را كثير و كثير را واحد؛ اوّل را اخر 
و آخر را ال و ظاهر را باطن و باطن را ظاهر ببیند) در ذات تو می‌شود- میفزای! 
چنان‌که رسول اكرم ول فرمود: «رَبٌّ زذني فيك E‏ 
محیی‌الدّین و ع تقوم عافد را لت و۲ م3 رتت 1۳ از 
ظالمین در آیه‌ی مبارکه‌ی <4 أوْرَثَْا الکتاب الَّذِينَ أطینا من عبادنه ْم ظا 


9 


لنعسه و مهم مُقْنَصِدٌ و مهم سابق باليراتِ بان له (سوره‌ی قاطن آیه‌ی ۲۹) و 
م ىكويند: ظالمين در اين آيه جون مقدّم بر مقتصدين و سابقين بالخيرات ذكر 
شده است مراد كسانىاند كه (به ظلم بر نفس خود به ترک حظوظ دنيا) به مقام 


فناء فى الله و اتصاف به جميع كمالات رسيدهاند و مُقتَصِد کسی است كه 
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ا در سلوک و غير واصل به مقام فناء في الذات بوده؛ بلکه در مقام فناء في 
الصفات واقف باشد و سابق بالخيرات کسی است كه مانند عبّاد و زهاد و متقين» 
هنوز در مقام افعال خيريّه و تحلیه به اعمال زكيّه_كه موجب بُعد و طرد سالک 
اس فيو E‏ 

ابوالعلا عفيفى استاد فلسفه در جامعدى فاروق و دكتر در فلسفه از 

جامعه‌ی کمبریج در تعليقات بر فصوص الحكم در اين مورد مىكويد: 
هنا خلطً عجيبٌ بين الآيات القرآنية و تخريجٌ أعجب. 
و در(صفحه‌ی ۴۲) جزء اول تعليقات می‌گوید: 
هکذا اقتضی مذهبٌ وحدة الوجود أن يغيّر ابعر مفاهي 
الاصطلاحات ای و یستبدل بها مفاهیم آخری فلسفية صوفتة 
تتفق و روح مذهبه. 

و ایضأً برای دیدن نمونه‌ی تأویلات عرفاء » به عبارات محيىالدّين و 
قیصری از فص هارونی, در مطلب گذشته (مطلب پنجم) کتاب رجوع شود و هر 
كه شواهد بیش‌تری بر این مطلب بخواهد. کافی است تنها به همان کتاب 
فصوص الحکم محبى الدّين از ابتداء تا انتهاء مراجعه نماید. 
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مطلب هفتم» نظر و گفتار عرفاء و صوفيّه درباره‌ی ولي 

ولین» پیر» مرشد» شيخ» راهنمای طریقت. عارف کاملی است که راه 
طریقت به نهایت رسانده و واقعیّت باطنی حاصل نموده و به مقام شهود و 
فناء فى الله و بقاء بالله واصل شده و شایستگی مقام معلمی و رهبری سالکین 
الى الله راذا دده اسم ۱ 


.١‏ طبقات اوليا 
اكابر صوفيّه برای اولیای طبقات گوناگونی ذكر نموده‌اند: 
نذا اوتادا ا تخا حواربون رحتونه سعد توق اد يفون اه 
اقطاب و غير ذلک. 
شرح مفصّل این طبقات در جزء ثانی کتاب فتوحات محيىالدّين» مذکور 
است و قسمتی از آن را در مبحث مکاشفه از گفتار دهم کتاب حاضر خواهیم 
آورد؛ إن شاء الله تعالی. 
چنان‌که صنفی از اولیاء به والهان و عقلاء مجانین موسوم هستند که شرح 
اوصاف آنان را نیز از جزء اوّل فتوحات. در مبحث مکاشفه نقل خواهيم نمود؛ 
إن شاء الله تعالى. 
ازكشف المحجوب هجویری نقل است كه در شرح صفت و عدد اولیاء 
می‌گوید: ۱ 
از ايشانء چهار هزارند که مکتومان‌اند و مر یک‌دیگر را نشناسند 
و جمال حال خود هم ندانند و اندر کل احوال, از خود و از خلق 
مستورند و اخبار بدین مورود است و سخن اولیاء بدين ناطق و مرا حود 
اندر این معنی» خبر عیان گشت؛ الحمذ له 
اما آذجه اهل حل و عقدند و سرهنگان درگاه حق جل‌جلاله 
سیصلنا که ایشان را اخیار خوانند و چهل دیگر که ایشان را ابسدال 
خوانند و هفت ديك ر-كه مر ایشان را ابرار خوانند- و چهارن که مر 
ايشان را اوتاد خوانند و سه دیگرن که مر ايشان را نقیب خوانند و 
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یکی -که او را قطب و غوث خوانند. 
و اين جمله مر یک‌دیگر را بشناسند و اندر امورء به اذن 
یک‌دیگر محتاج باشند و بدین» اخبار مروی ناطق است و اهل سنّت بر 
صخت این مجتمع. 
شماره‌های فوق با آن‌چه كه محيىالدّين در جزء ثانی فتوحات نوشته 
است. در بعض موارد. اختلاف دارد. 
باری» از همه‌ی اولیاء برتر و بالاتر در هر زمان» قطب است که او ولی 
بسیار کامل پُرمایه‌ی معمّاآمیزی است که به مراحل عالی كمال رسیده و خود را 
محور نظام دنیا و آخرت دانسته و مدعی شاهی و حکم‌فرمایی بر همه 
مواقي" 
دكتر غنى (از صفحدى ۲۴۲ ج ۲ تاريخ تصوّف در اسلام) مىكويد: 
به عقیده‌ی صوقیه, اولياء كسانى هستند كه مقام قدسى دارند و 
به خدا نزدیک‌اند و نشانه‌ی نزديكى آن‌ها اين است كه قادر بر اعمال 
یا هه مض امات و و خر ا 
اولياء مصداق 8 ألا ان آولياء الله لا خوف عَلَبهِمْ و لام 
نون * هستند [و] هركس به آن‌ها زحمتی برساند» مرتکب معصیتی 
نسبت به خدا شده است؛ اگر جه برای فرار از اعتراض فقهاءء صوقیه 
گفته‌اند كه: وحی و الهام ی که به انبیاء می‌شود. با وحی و الهامی که به 
اولیاء عنایت می‌شود فرق دارد (یعنی در مورد اولیاء درجه‌ی نازل 
وحی و الهام است)؛ اما در عمل معتقدند که جنس وحی و الهام یکی 
است و آن‌چه از کتب صوفیه مستفاد می‌شود اين است که: ولق 
به‌واسطه‌ی ارتباط نزدیک به خداء به مقامی می‌رسد که حجاب بين او و 


.١‏ مولّف می‌گوید: عمده و تمام ملاک برجستگی و عظمت و امتیاز ولی از ساير مردم؛ 
همان رسیدن به مقام فئاء و پیوستگی اوست به خداء بر اساس وحدت موجود تصوّف و عرفان! و 
بحث ما در مسأله‌ی وحدت بعد از این خواهد آمد؛ إن شاء الله تعالى. 

۲. مؤلّف می‌گوید: بحث ما در کرامت اولیاء صوفيّه چند صفحه بعد از این خواهد آمد؛ إن 


شاء الله تعالی- 
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عالم غيب مكشوف ووو ل لو ا مقام 
نيوت و إخبار از مغییات مىرسند و شرط لازم وصول به | ين مقام نه 

: علم عمیق در حکمت الاهی است؛ نه متصف‌بودن به اعمالی که در نظر 
خلق و مطابق عرف و عادت و ظاهر شرع» پسندیده‌ی خلق است و نه 
ریاضت و تجرد و چیزهای ی که مردم خسن خلق می‌نامند. 

حلاصه أ آن‌که ول ممکن است واجد همه‌ی اين صفات باشد يا 
فاقد آن‌ها. تنها چیزی که شرط لازم است جذبه و بی‌خودی است که 
علامت خارجی فناء و رهایی از تعَینات شخصی است 

هر که مجذوب حق شود در حال حيات و ب پس از مرگ» از 
اولیاء محسوب است و نشانه‌ی ولایت او قدرت بر تیان حوارق عادات 
و کرامات است. غالباً» اولیاء به گمنامی زندگی می‌کنند و گم‌نام 
می‌میرند و به گفته‌ی هجویری: از ايشان چهار هزارند که مکتومان‌اند... 
و به عقیده‌ی صوقیه» نظام دنیا متوقف بر اين اولیاء است و سر و بزرگ 
اولیاء قطب و غوث نامیده می‌شود. 
وقت اراده كندء در فاصله‌ی یک چشم به‌هم‌زدل» جمیع اولیاء با 
ط ّالارض از اطراف و اکناف دنیاء د رگرد او مجتمع می‌شوند. 

ابوالّلا عفیفی در تعلیقه‌اش بر فص ثانى از فصوص الحکم می‌گوید 
(خحلاصه‌ی گفتارش اين است): 

سر انعر الولاية ساس المراتب الرَوحيّة كلها فكل 
رسبول ولي و کل ني وليه وأخصٌٌ صفات الولي- یا كان المعرفة 
أي العلم الباطن الذي یلق فى القلب القاء ولايكتسب بالعقل عن 
طريق البرهان. 

و ابو و الدّسالة تنقطعان, انیا مقيّدتان بالمان و الکان؛ 
ما الولاية فلاتتقطع بدا لأنَّ العرفة الکاملة بالله لاد بزمان أو 
ا 

و هناك فرق اخَرٌء و هو آن العلع الشرعيّ يوحئ به إلى 
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السول على لسان الملّك, أَمّا العلم الباطن عند الول سواء كان 
رسولا أو نیا أو حض ولي -فهو ار رنه الولي من خاتم الأولياء ' 
الذي رة بدوره من منبع الفيض وحن جیعه: روح حقد 
] أو الحقيقة الحمّديّة. و خاتم الأولياء وحده من بين ورشة 
العلم الباطن, هو الذي يأخذ علمه مباشّرة عن روح محمد [92917] 
تي يرمز الها الصّوفيّة عادةٌ باسم القطب. و لايُقصد بالحقيقة 
لدي أو روح محمد 12461 محمّدٌ الى لبك بل حقيقته القديمة 
لني تقابل العقل الأوّل عند أفلوطين و الكلمة عند السیحیّین, و 
تي يقول ابنُعربي: نها المقصودة في الحديث «كنت نبا و دم بين 
الاء و الطّين» لا بمعنى: قدّر لي أن أكون نبا قبل خلق آدم (کا ید 
عليه ظاهر احدیت) بل بمعنى: وجدت حقيقتي آو روحي ۳ هي 
العقل الافی قبل أن یوجد اد 


۲ اعتبار ارشاد ولىّ در سلوک طریقت 

می‌گویند: طریقت و راه خدا را بدون رهبری مرشد نتوان پیمود؛ زيرا راه 
بسیار يُرآفت و خطرناک [ى] است؛ يس بدون همرهی و رهبری کسی‌که اين راه 
راء تا نهایت و مقصد رفته باشد.که او ولن است-نباید رفت. 

بی پیر. مرو تو در خرابات هر چند سکندر زمان‌ای 

پیروزی در این راه» تنها به پیروی از امر و فرمان شخص بير و ولی و مرشد 
است؛ عمل بر نوشته نتيجه نبخشد. آذکار و آوراد بلکه تمام اعمال بايد به 
اجازه‌ی شيخ باشد وگرنه یا به‌ کی بی‌تأثیر است- چنان‌که بعضی گفته‌اند یا تأثیر 


.١‏ مؤلّف می‌گوید: بیان مراد ابن‌عربی از شخص خاتم الاولياء» در مبحث مکاشفه خواهد 
آمد؛ إنشاءالله تعالی. 
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مولوی می‌گوید: 
پیر را بگزین که بی بيرء اسن سفر 
آن رهی كه بارها تو رفته‌ای 
يس رهی راکه ندیدستی تو هیچ 
گر نباشد سایه‌ی او بر تو. ول 
غسول‌ات از راه افکند. اندر گسزند 
از بی بشنو ضلال رهزوان 
صد هزاران ساله راه. از جاده دور 
هر که او بی مرشدی در راه شد 
باهسواو آرزو کم باش دوست 
ایسن‌هوا را نشكند اندر جهان 

باز مولوی می‌گوید: 
سایه‌ی بزدان بود بنده‌ی خدا 
دامن او گیر؛ رو نو بیگمان 
«كَيْفَ مَة الظَّلَّ» نقش اولیساست 
اندر اين وادى مرو بی اين دليل 
رو ز سايه آفتابى را بياب 


هست بس يُرآفت وخوف وخطر 
بی قلاووز. اندر آن آشفته‌ای 
هين! ‏ مرو تنها؛ ز رهبر سر مپیچ 
بس تو را سرگشته دارد بانگ ول 
از تو داهی‌تر درین ره» بس يُدند 
که چه‌سان کرد آن بلیس بّدروان 
بردشان و کردشان ادبار و عور 
او ز سولان كُمرّه و در چاه شد 
جون «يُضلّك عن سبیل الله» آوست 


هيج جيزى همجو سابه‌ی همرهان 


مرده‌ی این عالم و زنده‌ی خدا 
تارهی از آفت آخر زمان 
کاو دلیل نور خورشید خداست 
«لا أجبٌ الآفلین» كو چون خلیل 


دامن شه شمس تنبریزی بتاب 


ره ندانی جانب اين سور و مرس از ضیاء الحق حسام‌الذین بپرس 
و نيز می‌گوید: 
پس به هر دوری, وليّسى قائم است تاقیامت. آزمايش دائم است 
هر که را خوى نكو باشد. برست هر کسی کاو شيشددل باشد. شكست 
پس امام حسی قائم آن ولی‌ست 2 خواه از نسل عمر. خواه از علىست 


هم نهان و هم نشسته. پیش رو 
آن ول کم از او قسندیل او 


نور را در مرتبت تسرتیب‌هاست 


مسهدی و هادی وی است؛ ای راه‌جو 
او چسونور است و خرد جبریل او 
وآن‌که زین قندیل کم مشكاة ماست 
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زآنكه هغصد برده دارد نور حق پرده‌های نور دان جندين طبق 
از پس هر رده قسومی رأ مقام صف صفاند این پرده‌هاشان تا امام 
خواجه حافظ می‌گوید: 
من به سر منزل عنقاء نه به خود بردم راه قطع اين مرحله. با مرغ سليمان کردم 
© © © 
قطع اين مرحله بی هم‌رهی خضر مكن 2 ظلمات است! بترس از خط ر كوراهى 
© © © 
گذرت بر ظلمات است؛ بجو خضر رهى كه در اين مرحله بسيار بود گم‌راهی 
@ © © 


مگر خضر مبارک‌پی تواند كه ابن تن‌ها بدان تنها رساند 


۳ استجابت دعای ولىٌ 
می‌گو یند: ولی در پیشگاه خداء مستجاب الدّعوه ات 


مولوی می‌گوید: 
كان دعای شیخ. نی چون هر دعاست فانی است و گفت او كفت خداست 
چون خدا از خود سوّال و کد کند پس دعای خويش را چون رد کند؟ 


۴ سرسپردن و تسلیم کامل مريدٍ سالک به ولي 
می‌گویند: سالک بايد اعمال مرشد را اعمال خدایی بداند و هرجه را از او 
صادر می‌شود بدون چون و جراء به‌جا و صواب شمرد؛ دست ارادت و بيعت 
به أو بدهد و در مقام دستورات و ارشادات و اوامر او تسلیم محض و سرسپرده 
باشد و چشم‌بسته مطیع او گردد و بدون چون و جراء اوامر او را امتثال نماید. 
حافظ می‌گوید: ۱ 


به می سجاده رنگین کن؛ گرت پیر مغان كويد که سالک بی‌خبر نبود ز راه و رسم منزل‌ها 
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شيخ عطار در جلد دوم تذکرة الأولياء» در ذکر شيخ ابوبکر شبلی- که از کبار 
و اجله‌ی مشایخ بوده- می نویسد: 


به مجلس تير تساج شد (یعنی شبلی» در بدو سلوک) و واقعه 
بدو فرو آمد؛ خير او را نزدیک جنید فرستاد. يس شنبلی پیش جئيد آمد 
وگفت: گوهر آشنایی بر تو نشان می‌دهند؛ يا ببخش يا بفروش. جنید 
گفت: اگر بفروشم تو را بها ءآن نبود و اگر ببخشم آسان به‌دست آورده 
باشی؛ قدرش ندانی! هم‌چون من» قدم از فرق ساز و خود را در اين دریا 
درانداز تا به صبر و انتظارء گوهرت به‌دست آید. 

يس شبلی گفت: اکنون جه کنم؟ گفت: برو یک سال» 
کبریت‌فروش ی کن! (با اينكه قبلاً از طرف خلیفه‌ی بغداد» امير دماوند 
بوده) چنان کرد؛ چون یک‌سال برآمد, گفت: در اين كارء شهرتی و 
تجارتی درست بردی و یک‌سال دریوزه کن؛ چنان‌که به چیزی دیگر 
مشغول نگردی! چنان کرد تا سر سال را که در همه‌ی بغداد بگشت و 
كس او را چیزی نداد. باز آمد و با جئيد بگفت؛ ا و گفت: اکنون قیمت 
خود بدان که تو مر حلق را به هیچ نیرزی! دل در ايشان مبند و ايشان را 
به هیچ بر مگیر. ۱ 

آن‌گاه گفت: تو روزی‌چند حاجب بوده‌ای و روزی‌چند امیری 
كردهاى! بدان ولايت رو واز ايشان بجلی بخواه. بيامد و به يك يي خانه 
در رفت تا همه [را] بكرديد. يك مظلمه ماندش. خداوندٍ او را نيافت تا 
گفت: به نيت آن» صدهزار درم باز دادم. هنوز دلم قرار نمی‌گرفت. جهار 
سال در این روزگار شد. يس به جنید باز آمد وكفت: هنوز در تو جيزى 
از جاه مانده است. برو و يكسال ديك ر گدای ىك ن!كفت : هر روز كدايى 
م ىكردم و بدو مىبردم. او آن همه به درويشان مىداد و شب» مرا 
كرسنه همى داشت. جون سالى برآمد گفت: اكنون تو را به صحبت راه 
دهم؛ ليكن به یک شرط كه خادم اصحاب» تو باشى. يس يكسال 
اصحاب را خدمت كردم تا مرا گفت: يا ابابکر» اكنون حال نفس تو به 
نزديك تو چیست؟ گفتم: من کم‌ترین خلق خداى مىبيلم خود رأ. جنيد 
گفت: اکنون ایمانت درست شد. 
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در احوال ملای رومی- که تیت ارادت سه شمس تبریزی داده ان 
نوشته‌اند: 


روزی شمس از ملای رومیء شاهد (معشوقه) حواست؛ ملا 


دست عیال خود را گرفته به حدمت شمس اوردا سپس امرد خحواست؛ 
ملا دست فرزند خود را كرفته به خدمتش آوردا بعد شراب حواست؛ 
ملا به محلهدى يهودىها رفته و ظرفى شراب گرفته به حدمت شمس 
آورد! شمس بد وكفت: كسىكه صهبای حقيقت نوشيده است» او را با 
اين صهبا جه كار؟! اي نامر برای امتحان و آزمايش تو از مقام سعه‌ی 
صدرت و مقام تسليمت بوده است!! 


۵ عدم اشتراط علوم ظاهرى درباردى اولياء صوفيه 
مىكويند: درباره‌ی ولئ» داشتن هيجكونه علوم اكتسابى و ظاهری شرط 
نيست؛ همان صفاى قلب و شور و عشق و ييمودن مراحل مقامات و احوال 
طريقت و رسيدن به مرتبه‌ی شهود و كشف و فناء او را كافى است و به‌عبارت 
ديكر. علوم ذوقى و كشفى امتياز صاحبدلان است؛ نه علوم كسبى و درسى و 

لذا نقل می‌کنند كه: 

بسيارى از اولیای صوفيه در علوم اکتسابی» از عوام بوده و با 
كتاب و دفتر» هرگز سر وكارى نداشتهاند؛ ولى با داشتن صفای قلب و 


شور و حرارت و ذوق و عشق وافر و قوت نفس و كشف و شهود. 


شمس تبریزی از اهل علم نبوده و در روش وگفتار» بسیار خشن 
و تلخ بوده با وجود این» ملایی چون جلال‌الاین رومی را شیفته و 
دل‌باخته‌ی خود ساخته بود؛ به‌حذی که او را مظهر تام و کامل خدا 
می‌شمرد و گویی به مقام پرستش, به او آرادت می‌ورزید. 
و دیوان ملای رومی-که معروف به كليات شمس تبریزی است. پر از مدح و 


ستایش شمس است و برای نمونه» غزل ذیل نقل می‌شود: 
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۰ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


پیر من و مراد مسن. درد من و دواي من 

فاش بگفتم اين سخن: شمس من و خداي من 
از تو به حق رسیده‌ام. ای حسق حقكزار من 

شکر تو را ستاده‌ام؛ شمس من و خدای من 
مات شوم ز عشق تو؛ زان‌که شه دو عالم‌ای 

تا تومرانظرکنی؛ شمس من و خدای من 
محو شوم به پیش تو تاکه اثر نماندم 

شرط ادب جنين بود؛ شمس من و خدای من 
شههير جسبرئیل راء طاقت آن كجا بود 

كز تو نشان دهد مرا؟ شمس من و خدای من 
حاتم طى کجاکه تاء بوسه دهد رکاب را 

وقت سخا و بخشش است؟ شمس من و خدای من 
عیسی مرده زنده‌کن ديد فنای خویشتن 

زنده‌ی جاودان توبی؛ شمس من و خدای من 
ابر بسیاو آب زن. مشرق و مغرب جهان 

صور بدّم که می‌رسد شمس من و خدای من 
حور قصور را بكو: رخت بُرون بر از بهشت 

تخت بنه که می‌رسد شمس من و خدای من 
کعبه‌ی من. كنشت من دوزخ من» بهشت من 

مونس روزگار من شمس من و خدای من 
برق اگر هزار سال. جرخ زند به شرق و غسرب 

از تو نشان کی آورد؟ شمس من و خدای من 
نعره‌ی هاى و هوی منء از در روم تا به بل 

اصل کجا خطاکند؟ شمس من و خدای من 
از در مصر تابه چین. گفته و های و هوی من 


گفته‌ی شمس دين بخوان؛ شمس من و خدای من 


و نیز در کتاب مثنوی با تجلیل و تكريم» شمس را ياد می‌کند. 
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و هم‌چنین شيخ صلاح‌الدین زرکوب قونئوی که از اجلهدى اصحاب ملای 
رومی بوده و از طرف او مقام شیخی و پیشوایی داشته و خلیفه‌ی او بوده- مردی 
9 و عامی و یکی از پیشه‌وران ساده بوده است؛ حتّی مطابق موازین لت 
درست و صحيح سخن نمی‌رانده انمع با این‌حال» دانشمندی چون 
جلال‌الذین رومى نسبت به او كمال عشق و علاقه را داشته و درباره‌ی خلافت او 

نيست در آخر زمان فريادرس جز صلاحالدّين؛ صلاح‌الذین و بس 
گرزسرسزاو دانسته‌ای دم فروكش تانداند هيجكس 


... تا آخر ابیات. و در مواقع بیماری او گفته [است]: 


رنج تن دور از توء ای تو راحت جان‌های ما چشم بد دور از توء ی تو دیده‌ی بینای ما! 
صحت تو, صحت جان و جهان است؛ ای قمر صحت جسم نو باداء ای قمرسیمای ما 
عافیت بادا تنت راء ای تن تو جان‌صفت کم مبادا سایه‌ی لطف تواز بالای ما 
گلشن رخسار تو. سرسبز بادا تاابد ‏ کان چراگاه دل است و سبزه‌ی صحرای ما 
رنج تو برجان ماباداء مبادا برتنت تا بود آن رنج تو چون عسقل. جان آرای ما 


ولی حقّ متعال مصلحت ندید که پیش‌بینی و آرمان جلالالدذين رومی را 
در حلافت صلاح‌الدین» در آخر زمان. هن بخشد و هم‌چنین دعای او را در 
عافیت از بیماری مزبور اجابت فرماید؛ لذا صلاحالدّين در حیات خود 
جلال‌الذین» به همان بیماری درگذشت. جلال‌الدّین هم در مرثیه‌ی او ابیاتی 


سروده انتا 


.١‏ نقل است روزى جلال‌الذین رومى فرمود: آن قلف را بياوريد و در وقتی دیگر گفته بود 
كه: فلانى مفتلا شده است. بوالفضولى گفته باشد كه: قفل بايستى گفتن و درست آن است که مسبتلا 
كويند. فرمود كه: آن‌چنان است كه كفتى؛ اما جهت رعايت خاطر عزیزی, جنان گفتم؛ كه روزى 
صلاحالدين مفتلا كفته بود و قلف فرموده و راست آن است كه او گفته! چه اغلب اسماء و لغات» 
موضوعات مردم است در هر زمانى از مبدأ فطرت! 

مؤلف مىكويد: مدرک اكثر منقولات در دو صفحه‌ی اخيرء كتاب تاريخ تصوّف در اسلا 
تألیف دكتر غنى (صفحات ۵۲۸ و 014 و ۵۳۰ ج ۲) می‌باشد. 
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۲۴عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
۶ کرامت اولیاء صوفیّه 
اکثر صوفیّه برای اولیاء کرامت قائل‌اند؛ و کرامت امر خارق عادتی است 
که از ول صادر می‌شود. 
دكتر غنى (در صفحه‌ی ۲۶۳ جلد دوم تاريخ تصوّف در اسلام) می‌گوید: 
اكثر صوفيه معتقدند که کرامت فقط در حال خلسه و ب ى خودي 
ول صادر می‌شود؛ به اين معن ىكه ولی به صدو رکرامت مستشعر 
نیست؛ بلکه در آن حال اما تحت اراد‌ی الاهی و به کل از خود؛ 
بی‌خبر است و هیچ‌گونه تعيّنى و شخصیتی ندارد. 
خلاصه» در موقع صلو رکرامت» شخص ولی از ميان برخاسته 
و در خدا محو شده است و ه رکه د رآن حال با او مخالفت کند, با خدا 
مخالف تکرده؛ زیرا د رآن حال» خدا از لبان او حرف مي‌زند و با دست او 
کار می‌کند. 
(و در صفحه‌ی ۲۶۰ و ۲۶۱) می‌گوید: 
صوفیان قرن‌های اژّل» اهمَیّت بسیاری به معجزات و کرامات 
نمی‌داده‌اند؛ ولی بعدها كه پرستش اولیاء در بين اهل سلوک شايع شد- 
موضو عکرامات. اهمَیّت یافت و برای أشناشدن به اين موضوع بايد به 
کتب صوفیه و تراجم احوال عرفاء مراجع هکرد و با کمال تعجب دی دکه 
اين جماعت با جه سهولتی» هر امر غریب و عجیبی را بذ یرفته و با جه 
آسانی» يشت پا به هر منطق و استدلال و عقل و حشی زده‌اند. 
هرجه از دوره‌های اؤل تصرف دورتر می‌شویم موضوع شیوع 
کرامات را بیش‌تر مىبينيم؛ در حالىكه جنانكه گفته شد» صوفیان قد یم 
تو جه بسیاری به أن نداشته‌اند. 
سپس برای شاهد كفتههايى نقل می‌کند كه ما بعض آن‌ها را از باورقى و 
متن كتاب او اين جا مى آوريم: 
شیر ! مىكويد كه: هركاه هيج كرامتى از ولق صادر نشود» 


.١‏ قشّيرى منسوب به قشير (بر وزن زبیر). 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۳۳ 


خللی به ولایت او نمی‌رساند؛ در حالىكه صدور معجزه از نبی واجب 
است. 

از بايزيد بسطامى روايت شده كه گفته است: در بدايت احوال» 
خداوند ايات و كراماتى به من نشان می‌داد؛ ولى من به ايات و 
كرامات» توجهی نداشتم. چون خداوند مرا چنین یافت» راه معرفت 
خود را به من نمود. 

وقتى به بايزيد گفتند كه: فلان شخص در يكشبء به مکه 
مىروداكفت: شيطان هم در يكلحظه از مشرق به مغرب می‌رود. 

و نيز به او كفتند كه: فلان ب رآب می‌رودا كفت: ماهى د رآب و 
مرغ در هواء عجيبتر ا زآن به‌جا م ىأورد. 

و نيز بايزيد كفته: اگر ببينيد مردى سجاده بر آب گسترده و در 
هوا مربع نشسته» تا اعمال او را در اوامر و نواهی نبينيدء فریب نخورید. 

جئيد بغدادی گفته: لت عارف ميل است از کریم به کرامت! 

اقلق جوز جاق که ماس ای ا کے تداع 
کرامت؛ که نفس ت وکرامت خواهد و حدای استقامت. 

[از] سهل‌بنعبداله الستری ' نقل است که: 

او ب رآب برفتی و قدمش تر نشدی. 

یک یگفت: قومی گویند: تو بر س رآب می‌رویاگفت: موذن اين 
مسجد را بپرس که او مردی راست‌گوی است. 

كفت: يرسيدم. مود ن گفت: م نآن ندیدم؛ لیکن در این‌روزهاء در 
حوضی در آمد تا غسل سازد. در حوض افتاد كه اگر من نبودمۍ در 
آن‌جا بمردی!... 

ابوجعفر محمدین‌علی نوی معروف به محمد علیان» از 
اصحاب و معاصرین ابوعثمان حیری ' نیشابوری گفته: ه رکه يه اختیار 


۱. جوزجانی به ضم اوّل و سکون دوم و سوم. 
۲. التستری منسوب به تستر(بضم تاء و سکون سین و فتح تای دوم) معرب شوشتر. 
خدرئ تسوت نه یره نة کم خا و سكتؤن نام محل در نيشانون وده اسك 


(راهنمای دانشوران) 
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و خواست خود اظهار کرامت می‌کند. وی مذعى است وهركه 
بی‌حواستِ وی بر وی» کرامتی ظاهر می‌شود» وی ولی است '. 
باز دکتر غنی (در ص ۲۶۲ کتاب تاريخ مزبور) می‌گوید: 
حاص لآن که بزرگان صوفیه دارای اين قبیل نظرها بوده‌اند؛ ولی 
پیروان» مخصوصاً در زمان‌های بعد, راه افراط و مبالغه پیموده و هزاران 
كرامات و خوارق عادات به اولياء نسبت داده‌اند. 
(تا اينكه خلاصه می‌گوید:) و به هر اندازه كه از عهد ولىّ و 
مرشد» دورتر شدهاند» بر ساز و برك آن افزودهاند تا به جايى رسيده كه 
مجلدات بسيارى در این زمينه به وجود آمده است. 
اینک» چند فقره از كرامات و خوارق عاداتى را که به اولياى صوفيّه نسبت 
داده شده است. از جلد اوّل تذكرةالأو لياء برای نمونه می‌آوریم: 
نقل است كه: وقتى رابعه‌ی عد ويه به مكه می‌رفت. در ميان راه 
کعبه را دید که به استقبال او آمدا رابع هگفت: مارب البیت می‌باید؛ بیت 
چه کنم؟! 
نقل است سهل‌بن عبد الله تُستری ( که از کبار صوفیّه بوده) گفته: 
مردی از ابدال بر من رسيد و با او صحبت کردم و از من مسائل 
می‌پرسید از حفیقت و من جواب می‌گفتم تا وقت یکه نماز بامداد بگزارد 
و به زی ر آب فرو شدی و به زی رآب نشستی تا وقت زوال. چون اخى 
ابراهیم باتك نماز کردی» او از زیر آب بیرون آمدی؛ یک سر موئ بر 
وی» تر نشده بودی و نماز بيشي نگزاردی؛ بس به زی رآب در شدی و از 
آن آب» جز به وقت نماز» بیرون نیامدی! مذتی با من بود؛ هم بدین 
صفت که البنه هيج نخورد و با هیچ‌کس ننشست تا وقتی که برفت! 
نقل است از ابراهیم ادهم که: روزی بر لب دجله» نشسته بود و 
حرفه‌ی ژنده‌ی خود پاره می‌دوخت. سوزنش در دریا افتاد. کسی از او 


.١‏ مؤلف می‌گوید: مجموع اين قبیل گفته‌های بعض اولباء صوفیّه ناطق و شاهد است بر 
این‌که مجرّد صدور امر حارق عادت. بر حقانیّت و ولایت و مقرب بودن شخص نزد خدای متعال دلیل 


نخواهد شد و در صفحات بعد نیز شرحی در این خصوص خواهد آمد. 
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پرسید که: ملکی چنان از دست بدادی؛ جه یافتی؟ اشاره کرد به دریا كه: 
سوزنم باز دهيد! هزار ماهی از دریا برآمد که هریک سوزنى زرّين به دهان 
كرفته! ابراهيم كفت: سوزن خويش خواهم! ماهیکی ضعيف بر آمد؛ 
سوزن أو به دهان كرفته. ابراهيم گفت: كمترين جيزىكه يافتم به ماندن 
ملک بلخ اين است؛ ديكرها را تو ندانى! 

روزى از فتح مَؤْصلى» از صدق برسيدند. دست در کوره‌ی 
آهنگری كرد يارد یآهن تافته بیرون آورد و بر دست نهاد وگفت : صدق 
اين است! 

درباره‌ی بايزيد بسطامی نقل است که: روزی یکی در آمد و از 
حيا مسألهاى يرسيد. شيخ جواب داد؛ آن كس آب شد! مردى درآمد. 
آبى زرد دید ایستاده!گفت: يا شیخ! این جيست؟ كفت: یکی از در» در آمد 
و سؤالى از حیا کرد و من جواب دادم. طاقت نداشت؛ چنین آب شد از 
شرم! 


۷. نظر مؤلّف درباره‌ی گرامت 

مؤلف میگوید: خلاصه. در انواع صحبت‌های راجع به گرامات اولیای 
صوفيّه كه تأمّل دقیق شود بر هر شخص بیدار منصف واضح می‌گردد که آن‌چه 
درباره‌ی آنان به عنوان كرامت گفته مى شود با همدى سر و صدايى که دارد 
اؤ وقوع آنها ثابت نيست و ثانيا بر فرض وقوع بعض أنهاء مىكوييم- 
جنانكه در ياورقى صفحه‌ی قبل گذشت. مجرد ا امر خارق عادت» دليل 
بر حقانیّت و ولايت و تقزب شخص نزد خداى متعال نمی‌باشد؛ همجنانكه 
جوکی‌های هند» در راه باطل و [در] اثر رياضتهاى باطله‌ی خود موقق به امور 
عجيب و غريبى می‌گردند. 

برای تأیید. قضيّهاى نقل مى شود و سپس برای بیان سر اين مطلب» به 
ذكر آیاتی می‌پردازم. 

صاحب کتاب قصص العلماء می‌نویسد كه عم ايشان آخوند ملا 
عبد المطلب ی كويد که: 
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به زيارت امام امن اكلا مشرّف شدم و چندی در آن بلده‌ی 
مباركه اقامت داشتم. بس درويشى که معروف به طی الأرض بود بيدا 
شد و من با آن درویش, رفاقت انداختم. ا زآن يسء از او خواهش نموده 
که: طی‌الارض را به من تعلی مکن .گفت: تو قابل نیستی. 

يس از اصرار بسیار, گفت: اکنون که طالب آن‌ای و خود را قابل 
ط ّالارض را تعلیم می‌نمايم. شرط اول این‌که: اين امامی [را] که مدفون 
یومیه را بايد ترك كنى. كفتم: چنین کنم! 

ب سآن درویش رفت و وقت نماز دررسید. با خود گفتم که: امام 
را امام‌دانستن امر باطنی است وآن درویش را خبر از باطن من نیست؛ در 
ظاهر» می‌گویم که او امام نيست و در باطن» اعتقاد به امامت آن بزرگوار 
دارم و امّا نما پس در خانه را می‌بندم و وضو می‌گیرم و نماز می‌کنم و 
به درویش می‌گویم که: من نماز نکرده‌ام. يس در خانه را بستم و وضو 
ساختم و به نماز ایستادم. ناگاه ديدم درویش در نزد من حاضر شدا به 
م ن كفت كه: من به ت وگفتم که تو قابل نيستى! يس برفت و او را ديكر 


۸ سر موفقيّت اولياء صوفيّه 
و اما سر موفقيّت کلیّه‌ی كسانى را که در راه باطل و لالت (كرجه از روى 
تقصير و عناد و لجاج) هستند و با وجود اين» در نتیجه‌ی ریاضت‌هایی مصدر 


امور خارق‌العاده می‌شوند" يا در نتیجه‌ی سعی و کوشش دیگس به امور مهم 


۱. پوشیده نماند بعضی امور چون: القاء فکر و صورت در ذهن مرید» تصرّف در اراده‌ی او» 
قرائت افکاں معالجه‌ی بعضی کسالت‌ها از راه عقیده و ایمان و تلقین- اگر از جانب مرشدان و مشایخ 
تحقّق یابدمطابق با اصول و قواعدی است که در علم النّفس و معرفة الرٌوح» برای اهلش محرز و 
مسلّم است و خارج از قوانین و قواعد طبیعی روحی نیست و آن‌ها را نمی‌توان در داد گرامات شمرد. 
آری» تنها عوام آن‌ها را خوارق عادات و کرامات تلقّى می‌کنند. 
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عجیب دنیوی از اکتشافات و اختراعات موفق می‌گردند» از آیات لايل می‌توان 
استفاده نمود: 
١مَنْ‏ کان رید العاجلة عَجَلْنا لَهُ فها ما تشا؛ لن رید نم 

جقلنا هه یلاها َذموما مَدُحورًا * و من آرا اج 
ما سَغبها و هر مُؤْمِنٌ فأولتاة کان سغیه مشکورا * کا فد 1 
و هؤُلاء من عطاء رَبك dy‏ 
آیه‌ی ۱۹ و ۲۰) 

لمن کا بريد اليا ادا و زیت 2 ف التبم أغماهشم فا 
ی ملو د رة الا 
و خبط ماصتعوا فا و باطل ماکانوا يَعْمَلونَ.4 (سوردى هود آيدى 
۷ و ) 

«مَنْ کان يُرِيدُ حَوْتَ الآخرَة تَر لَه في حَرْثه و مَنْ كان يريد 


ما مه عو ۶ ۳ - 2 
حَرْتَ الدنيا نؤته منها و ما لَه فى الآخرّة من تصیب.؟ (الشورئء آیه‌ی 


ته منها.؟ (سوردى آل‌عمران, در آيدى ۱۳۹) 
آری» از آیات فوق معلوم می‌شود که خداوند متعال به‌مقتضای حکمتش» 
هيج رياضت و سعی و کوششی را از هر كس که باشدء در راه حق يا باطل و به 
هر منظور و هدف دنیوی يا أخروىباشد_به کلی بی‌نتیجه و ثمره نخواهد 
گذاشت 
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مطلب هشتم گفتار صوفيّه درباره‌ی طریقت 


می‌گویند: تصوّف و عرفان سه مرحله دارد: شریعت» طریقت. حقیقت. 


.١‏ تعریف طریقت 

بعضی گفته‌اند: شریعت احکام ظاهر و اعمال راجع به تن است و طریقت 
آداب باطن و راجع به دل؛ شریعت آراستن ظاهر است به طاعت و عبادت؛ 
طريقت پاکیزه‌نمودن باطن است به اخلاق پسندیده و دوستی و ياد خدا و 
روشن‌ساختن دل» به شناختن او. 

و حقیقت غایت نهایی طریقت و وصول به حقٌ است و چنان‌که سابقاً ذکر 
شدء سالک بايد فقط به‌دستور شيخ و مرشد» در طريقت سلوک نماید. 

می‌گویم: اين تعریف راجع به طریقت. با خارج موافقت ندارد؛ زیرا بعض 
اعمال اهل طريقت و دستورات پیران طريقت را عمل تن و بدن می‌یابیم؛ مثلا 
اگر سالک طریقت مقيّد به گذاشتن شارب می‌گردد يا پیر و مرشد به سالک 
شي در خلوت و عزلت می‌دهد. دستور ترک حیوانی در مدت 
مزبور می‌دهد. دستور ذکر خاصٌ و با كم و كيفيّت مخصوص می‌دهد. دستور 
ماع و عشق مجازی می‌دهد» دستور دریوزه (< گدایی بر در خانه‌ها) 
می‌دهد ‏ همه‌ی اينها اعمال بدن است؛ و لو به‌زعم خودشان بخواهند به 
همین اعمال نیز باطن را تصفیه نموده و روح را پرورش بدهند. 

هم‌چنان‌که از طرف دیگر» در شریعت. اعمال روحی بی‌شمار می‌يابيم؛ 
بلکه به پیروی و عمل به شریعت به‌تنهایی» همه‌گونه اخلاق پسندیده و دوستی 
خدا و ذکر خدا و روشنی ضمیر برای شناختن خدا حاصل می‌شود. 

منظور اين است که نه طریقت صوفیّه منحصر در آداب باطنی و اخلاقى و 


.١‏ چنان‌که پیری مانند جنید بغدادی مثل شبلی را دو نوبت» یک سال تما دستور دريوزه 


می‌دهد. (شرح آن در صفحه‌ی ۱۱۸ کتاب گذشت.) 
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قلبی است و نه شریعت» خالی از آداب مزبور است و برای تقوّب به خداوند و 
حصول كمالء هرگز به طریقت‌سازی در مقابل شریعت. نیازی نبوده که موجب 
تفرقه‌ی شدید و دسته‌بندی‌های وخیم بين مسلمین گردد؛ البته برای تهذیب 
اخلاق و تربیت ارواح هم مانند ساير امور مربّى و معلم لازم است؛ ولی واضح 
است که معلّم اخلاق را نه تنها تشریفات صوفیانه و عناوین و تشحصات و به 
خودبستگی‌ها و بلندپروازی‌ها لازم نیست بلکه هرگز اين امور مناسب و 


۲ دعاوی اقطاب صوفیّه 

آری» می‌توان كفت که نوعاً مشایخ و اقطاب صوفیّه داعیه‌ی آنان تنها 
تعلیم اخلاق و تربیت روحی به سادگی نبوده است؛ بلکه دعوی هریک اين 
است كه او به مقام فناءالله رسیده و به خدا واصل گشته و ارتباط با خدا دارد؛ 
ول وقت است؛ قلب او مورد الهام و وحی الاهی است؛ خاصّه در حال جذبه و 
خلسه و مکاشفه» هر جه شهود کند و هر چه بر قلب او وارد شود همه حق 
است و هیچ‌گونه خلاف واقع و اشتباهی ندارد؛ دارای اجازه است از مشایخ 
پیش, يدا بيد و سینه‌به‌سینه- تا به امام و پیغمبر منتهى شود و اوست اینک. 
حکم‌فرمای حقیقی عالم و دانای اسرار و اوست تنها که می‌تواند مریدان را در 
راه خدا سير و سلوک داده تابه خدا برساند و فانی در خدا نماید. يس خدا 
شوند؛ همه‌ی عبادات و معاملات مریدان بايد به اجازه‌ی او باشد؛ هميشه 
حاضر و ناظر احوال قلبی مرید است؛ مفترض الطاعه و لازم الخدمةو لازم 
الحفظ است... ! 

اساسی‌ترین و حسّاس ترين امر و مهم‌ترین اسرار در اين دعاوی همان 
مسأله‌ی وصل و فناء فى الله عرفانی است که مبتنی بر وحدت وجود و موجود 
است_ و ما ( که متحزی حقیقت هستیم) ناچار از تحقیق اين مسأله می‌باشیم؛ 
چنان‌که در آتیه خواهد آمد؛ إن شاءالله تعالی. 
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۳. تعریف دیگر برای طریقت 

بعض دیگر [از] بزرگان عرفاء و صوفیّه گفته‌اند: 

شريعت» هم‌چون شمعی است که راه را نشان می‌دهد و آن عبارت از 
احکام و دستوراتی است که رعایت آن‌ها انسان را به طرف كمال می‌کشاند. پس 
فایده‌ی شریعت راهنمایی است و بس و راه‌زوی به طرف کمال. طریقت است و 
نهایت طریقت و غایت سلوک وصول به حقيقت است. به‌طور مثال» شریعت 
علم طب است که دوای هر دردی در آن» ذکر شده است و به‌کاربردن دوا و 
دستورات و پرهیزکردن به موجب علم طب. طريقت است و رهایی‌یافتن از آلام 
و سقام و وصول به صخت ابدی» حقیقت است.! 

می‌توان گفت: اين تعریف هم درباره‌ی طریقت مجرّد تعبیری است از 
بعض بزرگان عرفاء و صوفیّه و در واقع» طریقت همان روش تصوّف و به‌کار 
بستن دستورات ول مرشد است؛ خواه با شرع موافق باشد يا نباشد؛ چون به 
عقیده‌ی صوفی- جنانكه اشاره شد مرشد و قطب. خود. ارتباط نزدیک با خدا 
دارد [و] دل او مركز و مهبط الهام است؛ هرجه بر دل صافى او وارد شود و بکد 
و بگوین, همان شوو بر مرید تسلیم به آن فرض است. 

می‌گویند: سلوي طریقت برای اين است که من و مای اعتباری» از سالک 
گرفته شود و به مقام فناء فى الله و بقاء بالله برسد و شهود کند که حقيقت هستی 
اوست و سالک را از خود. وجود و بودی نیست. دستور این است که: خود را 
مبین كه وَستى و در اين را همّت و تبات قدم لازم است. 

و به‌عبارت دیگر هدف نهایی طالب و سالک إلى الله شهود مطلوب و 
معشوق و فناء در اوست که آن حقیقت است و طریقت راهی است که در طئ 


آن» هستي موهوم سالک از آتش عشق و محبّت» سوخته و نابود می‌گردد. 


۱. مدرک تعریف فوق درباره‌ی مراحل سه‌گانه‌ی تصوّف» از جمله دیباچه‌ی جلد پنجم 


مثنوی [است]. 
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می‌گویند: پیر طریقت پّت‌های احتمالی سالک را در سیر و سلوک و 
مراحل توحید. در هم می‌شکند. پیر طریقت سالکین را از مقامات و احوال 
مخصوص گذرانده و آنان را صاحب‌دل و اهل معنی و باطن بارمی‌آورد تا آن‌که 
آنان را به مقام فناء في الله برساند! 


۴ مقامات و احوال طریقت 

منازل و مراحل طریقت متنوّع و بی‌شمار است؛ ولی بزرگان صوفیّه و 
عرفاء همه‌ی آن‌ها را به چند مرحله‌ی بزرگ» تقسیم نموده و مقامات نام نهاده‌اند 
و گویند: يس از طی این مقامات. حالات درونی و تأثرات باطنی در سالک پیدا 
می‌شود که آن‌ها را احوال نامند. 

يس در فرق بين مقام و حال جنين گفته‌اند که: 

مقامات امور اکتسابی و اجتهادی و از جمله‌ی اعمال ارادی سالک است؛ 
در صورتی‌که احوالات از مقوله‌ی انفعالات و تأثّرات روحانی و كيفيّات نفسانی 
است که در تحت اختیار سالک نیست؛ بلکه از جمله‌ی مواهب و الطاف الاهی 
است به قلب سالک. 

مقامات و احوال سالکین را مشایخ و بزرگان صوفیّه با احتلافی زياد ذکر 
نموده و هریک نيز به نحوی تقسیم کرده و در آن» سخن رانده‌اند. 

و نيز درباره‌ی دوام حال و عدم آن» آنظار مختلف است: گروهی دوام 
حال را روا دارند و ممکن شمُرند و گروهی روا ندارند؛ مثلاً از جنيد بغدادی نقل 
است که گفته: الأشوال كار فان بقیت فحدیث اس ؛ ولی از حارث 
محاسبی نقل است که دوام حال را روا دارد و گوید: 

محبّت و شوق و قبض و بسط جمله احوال‌اند؛ اگر دوامآن روا 
نباشدی» نه محب محب باشدی و نه مشتاق مشتاق و تااين حال بنده را 
صفت نگردد» اسم آن بر بنده واقع نشود. 


چنان‌که در ذکر مقامات و احوال و تقسیم آن‌ها هم از ابونصر عبداللهوبن 
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7 
کتاب اللمع ' فى الصف که از قدیم‌ترین کتب تصوّف به‌شمار می‌رود) نقل است 
که: مقامات را هفت می‌شمرد؛ بدین قرار: توبه» ورع» زهد» فقر» صبر توکل» رضا 
وحفالات زا فه شيوق اسنت+ سال: وراتمه فال درت ال منت دك ا 
سان توف وال ان نرق مان سوم ان افتاه سال ا هده 
حال یقین. 
و از شيخ فريدالدٌين عطار نقل است كه در کتاب منطق‌الطیر در مقاله‌ی 
سی و هشتم می‌گوید: 
چگونگی راه چیست و طو لآن چند فرسنگ و مشکلات طریقت به جه 
قرار است؟ هذهل در جوا ب گفت: 


گفت: ما را هفت وادی در ره است 
باز نايد در جهان. زین راه كس 
چون نیامد باز کس زین راه دور 
چون بشد آن جایکه گم. سر به سر 
هست وادئّ طلب. آغاز کار 
يس سيم وادی از آن» مسعرفت 
هست ينجم. وادي توحید پاک 
هفتمين. وادی فقر است و فنا 
در کشش آفتی» روش گم گسرددت 


چون گذشتی هفت وادی. درگه است 
نیست از فرسنگ آن. آگاه كس 
چون دهندت آگهی. ای ناصبور؟ 
کی خبر بازت دهند. ای بی‌خبر؟ 
وادی عشق است از آن پس. بی‌کنار 
هست چارم وادی. استغنا صفت 
يس ششمء وادی حيرت صعبناک 
بعدازاين وادىء روش نبود روا 
كر بود یک قطره. قلزّم كرددت 


در این موضوع دركتب قوم» اقوال و سخنان مفصّل بسيار هست. 


۵ ذكر و مراقبت 
كوا اانا هر للقي كر الف اع فیح 


.١‏ با ضم لام و فتح ميم. 
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زبان آورده نمی‌شود و ذکر جلی که به زبان آورده می‌شود و برای آن» آداب و 
شرایط مخصوصی قائل‌اند که از آن جمله است: اجازه‌ی مرشد. دیگر توجه 
کامل به ذكر و در مرحله‌ی بالات توه و فکر تام به خودٍ مذکور و بعضی از فرق 
صوفیّه اذکار دسته‌جمعی نيز دارند که گاه» با حرکات و اوضاع و آهنگ‌های 
مخصوصی انجام می‌دهند و گاه» رسماً با ماع توأم می‌نمایند. 

مرشد هریک را به ذکر و آداب مخصوصی دستور می‌دهد. بالاترین و 
بهترین اذكار تهلیل است-که جمع بين نفی و اثبات است-و به عقیده‌ی آنان نفى 
كثرت و غيريّت و اثبات وحدت موجود می‌باشد که از همان مراحل اوّل» د 
به سالک تزريق وحدت وجود مىكند و مريدٍ سالك نيز بايد به مجاهده و 
شلات اين معنى را به نفس و روح خود تلقين بنمايد. 

و خلاصه. درباره‌ی مراقبت و عدم فلت و توجّه كامل به ذکر و حقٌ و 
استغراق در ذكر و كيفيّات و آداب ذكر و سپس بعض آثار آن» چیزها نوشتهاند و 
مخصوصاً از بعض اکابر و سران صوفيّه-كه دستورات و روش و عمل آنان مورد 
احترام و اعتبار همه‌ی اهل سلوک است- در باب اهتمام توجّه به حق و خلوّت و 
عدم غفلت و ریاضت و مداومت به ذكر داستان‌های عجیبی نقل کرده‌اند که 
چند نمونه از آن‌ها بعد از اين» نقل می‌شود. 

و ناگفته نماد که مطلوبیّت و اهمّيّت ذکر (چه به‌معنای به ياد خدا بودن 
در نفس و قلب و مراقبت در همه‌ی احوال باشد و يا به ضمیمه‌ی اذکار لفظی) 
در شریعت مقدّسه از واضحات است؛ ولی البته اشکال» در کم و كيف ساختگی 
و شرایط و مقارّنات جعلی اهل طریقت است. 

لاهیجی در(صفحه‌ی ۲۷) شرح گلشن راز می‌گوید: 

سالکان ی که راه طریقت به قدم سعی پیموده‌اند و به مقام حقیقت 
وشيذة: يقين كاتسحةاند که وصول "نه فتترل مواد ی وسيلةق فی و 
اثبات» ميسّر نمىكردد. فلهذا مرشدان» سالک را اول تلقين ذكر لا إله إلا 
الله مىفرمايند تا به کلمه‌ی لا جميع اغيار رد كه نمودى دارند نفى 
نمايد و به کلمه‌ی إلا الله اثبات وحدت حقيقى فرمايد؛ جو تا كثرت 
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به‌کلی مرتفع نشود. وحدت بی‌مشارکت جلوه‌گری نم ىنمايد و هيج 
كه جهت ارشاد طالبان, بیان موائع راه اله بفرماید و از اين سیب است 
تحذیر فرمودند تا مسترشدان ا زآن اجتناب نمایند. 


وو مكو ا فیس ترس دش 
یک شرط از شرایط سلوک» ذکر است و ذکر ممتاز نزد ارباب 
قلوبء لاله لا الله است؛ زیرا که قطع منازل اين راه به خطواتٍ نفی و 
1 3 ۱ حون ا مک 
اشجار غيريّت» از بستان دل م ىكند و به قۆت اثبات» نهال توحيد ثابت 
می‌دارد و اين معانى جز در کلمه‌ی طيبدى لا إله إلا الله يافت نمی‌شود 
و هیچ نوع از انواع اذكار و عبادات در ترقى درجات و مقامات معنوی» 
اثر سرعت اين کلمه‌ی طيبه ندارد. 
سبزواری در( صفحه‌ی ۷( اسرارا لحکم می‌نویسد: 
داد جاروبی به دستم. آن نگار گفت: از اين درياء برانکیز آن غبار 
مراد به جاروب. لای نافيه است در لا إِله إل الله و نگاں اهل 
الك کر که به طلاب حت: ذکر می‌دهند. شرط است که از دریای وجوت 
مهات و تعينات که عدمی‌اند و مباد که به وجودىء بما هر وجود. 


برزند که وجود. از ضقع يعر امه 


۲ شرح: می‌گویند: به کلمه‌ی لا إله نفی تعيّنات (مَهیّات) که موصوف به امکان یعنی 
لاضرورت و لاوجو ب اند بنما؛ نه نفی وجود که او موصوف به ضرورت و وجوب است؛ بلکه آن را 
به کلمه‌ی إلا الله اثبات نما. 

و به عبارت ساده» اهل ذکر که به سالک و طالب» دستور ذکر لا له الا الله می‌دهند می‌گویند: 


به وسیله‌ی اين ذكرء بگو: نیست چیزی جز وجود که همان واجب و الله است. 
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مؤلّف می‌گوید: بايد از مشایخ طريقت پرسید: سالک عامّی در ابتدای 
امس از جه راه و به جه دلیل بايد به توحید عرفانی صوفیّه معتقد شود و أن را 
معنی کلمه‌ی لا الّه إلا الله نيز داند و به‌وسیله‌ی مداومت اين ذكرء همین معنی از 
توحید را به قلب و روح خود تلقین بنماید تا به عقیده‌ی آنان» بعدها به مقام 
کشف و شهود آن برسد (و يا به بیان دیگر: تا روزی» اين معنی برای او به یک 
صورت خیالی و روحی مجسْم شود)؟ پیداست که در اين مورد. جز تقلید 
کورکورانه از گفتار مرشد در معنی توحید. راه دیگری نیست. 
دکتر غنی در(صفحه‌ی ۸ جلد دوم تاريخ تصوّف در اسلام می‌نویسد: 
صوقیه به موضوع ذکر» اهعیت بسیار داده‌اند و شروط بسیاری 
قائل شده‌ند. از جمله‌ی شروط ذکر صوقیه آن است که: ذاکر با تلفظ 
ذكرء مثلاً کلمه‌ی الله یا حق يا هو و يا جمله‌های سبحان الله با لا له إلا 
الله و امثال آن أ جميع قوای روحی خود را مت وجه آن کلمه يا آن جمله 
بدارد به‌طور ی که هر جه [را] غير أن است فراموش کنل به این معن ی که 
کلمه يا جمله‌ای را که موضوع ذکر است. در مرکز دایره‌ی شعور قرار 
دادهء بتمامهء متوجه به آن باشد و همه‌چیز دیگر را فراموش كند؛ نه 
چیزی بشنود و نه چیزی ببیند و نه حس کند و نه ادراک نماید. 
چنین ذکری را صوفی بر نماژهای پنج‌گانه ترجیح می‌دهد و 
معتقد است که ذكرء با کیفیت مذکور» بیش‌تر او را به حدا نزدیک 
می‌سازد تا نماز و ساير فراض! 
و (در صفحه‌ی ۳۶۰ به‌طور خلاصه و حاصل کلمات) از غزالی نقل 
می‌کند: 


۱. گاهی کلمه‌ی دیگری غير از اسماء الله بوده است؛ چنان‌که عطار می‌گوید: شيخ ابوالقاسم 
گرگانی مذتى ذکر خود را کلمه‌ی اويس قرار داده بوده است. 

مؤلف گوید: عطار در باب دوم تذكرةالأولياء درباره‌ی أُويْس قرنی می‌نویسد: و محامد او بسیار 
است و فضایل وی بی‌شمار. در ابتدا شيخ ابوالقاسم گرگانی را رضي‌اشعنه ( که از مشایخ طریقت بوده 
است) ذکن آن بودست؛ مدّتی که می‌گفته : أويْس! أويْس! أویس! ایشان دانند قدر ایشان! 
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سالک بايد قلب خود را به حالی درآورد که د رآن حال» وجود و 
عدم دنیا برای او یکسان باشد. بعد تنها در گوشه‌ای بنشیند و از فرایض 
شرعی, فقط آن‌هایی را به‌جا آورد که ضروری است و مراقب باشد که 
جز خداء هیج‌چیز در فکر و ذهن او نباشد. بعد در آن حال تنهایی و 
مراقبه» بدون انقطاع» به زبان گوید: الله ! الله ! بالأخره به جایی خواهد 
رسید که زبان از حرکت باز خواهد ماند؛ ولی در مقام توجه و استغراق» 
به حالی باشد که گویی کلمه‌ی الله از زبان او جاری است. اين حال را 
دوام بدهد تا زبان به كلى ا زکار بیفتد و احساس کند که قلبش مشغول به 
ذکر الله است. آن‌گاه بکوشد تا آن‌که شکل كلمدى الله یعنی حروف و 
شک لآن, در قلبش نقش بندد. هم‌چنان به ذکر ادامه دهد تا آنکه شکل و 
حروف کلمه‌ی الله از قلبش زائل شود و فقط فکر الله در قلب» باقی 
بماند؛ یعنی چنان احساس کند که مفهوم کلمه‌ی الله در قلب» چنان 
جای‌گزین شده که ا زآن جداشدنی نیست. 

تا این‌جاء مجاهده و اراده و ميل سالکه موثر است؛ ولی جلب 
عنایت خداوند به اراده و ميل او نیست؛ زیرا خداوند مصداق يت 
رجه مَنْ یَشاءٌ؟ است و در مقام او» اسباب و علل از ميان برداشته شده 
و عنایت او عطای محض است. تنها چیزی که می‌توان كفت اين است 
كه: سالک با مجاهده و طلب» خود را به فضل و عطای آسمانی» عرضه 


داشته است. 


در تذكرة الأولياء (باب بيست و هشتم) در حال سهل بنعبدالله تستّری 


نوشته: 


نقل است كه ل ارا ۱ 
اله !آن مرد می‌گفت نا ب رآن» خوى کرد .كفت : اکنون شب‌ها ر ب رآن» پیوند 
كن. چنان كرد تا جنان شد كه اگر خود را به‌جای خوا اب ديدىء همان الله 
می‌گفتی در خواب تا او را گفتند: از اين با زگرد و به يادداشت مشغول 
شو تا چنان شد که همه روزگارش» مستغر قآن شد. وقتی در خانه بود. 
جوبی از از بالا بیفتاد و بر سر او آمد و بشکست و قطرات خون از سرش 
بر زمين آمد و همه نقش اله ! الله ! يديد آمدا 
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و (در بات هفتاد و پنجم) در حالات شبلی می‌نویسد: 
نقل است که: یک‌بار به سنگ» پای او بشکستند. هر قطره‌ی 
حون که از وی بر زمین مىجكيدء نقش الله می‌شدا 
و ايضاً می‌نویسد: 
نقل است که شبلی یک‌بار در خلوت بود. کسی در بزد. گفت: در 
آی» ای کسی که اگر همه ابوبکر صد یق‌ای و در نیایی» دوست‌تر دارم و 
گفت: عمری است تا می‌خواهم که با خداوندٍ خويش خلوتی دارم که 
تلو وو ان کر ر فان نی 
و ایضاً می‌نویسد: 
نقل است که: شبلی به اول كه مجاهده بر دست گرفت.د 
سال‌های دراه شب [ها) نمك در چشم کشید تادر حواب شود و 
گویند که: هفت من نمك در چشم کرده بود و می‌گفت که: حق تعالی بر 
من اطلاع کرد وگفت: ه ركه بخسبد» غافل بود و غافل محجوب بود ۲ 
و می‌تویسد: 
یک روز شيخ جنيد به نزدیک شبلی آمد. او را دید که به منقاش» 
گوشت ابروی خويش باز می‌کند .گفت: این چرا می‌کنی؟ گفت: حقیقت 
ظاهر شده است؛ طاقت نمی‌دارم. می‌گویم: بود كه لحظه‌ای با خویش‌ام 


دهند؟! 


و می‌نویسد: 


.١‏ موف می‌گوید: معلوم می‌شود که در نظر شبلی, بعد از خداوند از همه برتر و عزیزتر و 
محبوب‌تر ابوبکر صدّيق بوده است! 

۲. موف می‌گوید: [اوْلاً] گوینده‌ی جمله‌ی: هرکه بحُسبد غافل بود و غافل محجوب بود به 
احتمال قوی, تجسّم خیالات و اوهام خود شبلى يا روح شیطانی بوده است؛ نه حق تعالی و ثانا اگر 
حق تعالی چنین جمله‌ای را به جناب شبلی فرموده استء آیا این را هم فرمود [ه است] که او بايد در 
چشمش نمک بریزد تا خواب‌اش نبرد؟! شاید در همین محجوبيّت به وسیله‌ی خواب طبیعی و غير 
اختيارى بشرء حكمتى است و مصلحت و قوب بنده به خداى متعال» به همین حاصل شود كه به 


اندازه‌ی ضرورت به خواب رود. 
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نقل است که شبلی سردابه‌ای داشتی. در آن‌جاء همی شدی و 
آغوشی چوب با خود بردی و هرگاه كه غفلتی به دل او د رآمدی, 
خویشتن بدان چوب همی زدی ‏ وگاه بودی که همه‌ی چوب‌ها 
بشکستی» دست و پائ خود را بر دیوار همی زدى. ! 

و می‌نویسد: 

نقل است که: وقتی شبلی را دیدند پاره‌ی آتش بر كف نهاده 
می‌دوید. گفتند: تا کجا؟ گفت: می‌دوم تا آتش در کعبه زنم تا حلق با 
یک راز" 

ويك روزن جوبى در دست داشت هر دو سر آنش درگرفته. 
كفتند: جه خواهى كرد؟ كفت: مىروم تا به یک سر اينء دوزخ را 
بسوزانم و به يك سرء بهشت را تا خلق را يرواى خدا كن 


.١‏ مؤلّف مىكويد: شبلی برای رفع غفلت از دلء آيا دستور شرعى و يا عقلى داشته است که 
به بدن خود. چوب بزند تا [آنها] بشكند و دست و ياى خود به ديوار زند و بالات از حوف اينكه او را 
به خویشتن دهند. اجازه‌ی شرعی يا عقلی داشتی که به منقاش [- موچین] گوشت ابروی خويش 
بکند؟! 

۲. مؤلّف می‌گوید: ولی خداوند کعبه چنین خواسته است که خلق به طواف کعبه به خدای 
پردازند؛ لذا دستور بناى كعبه داده و اعلام به حج فرموده و نيز فرموده است: و له على الشاس جج 
الْبيْتِ ...؟ الآية. آيا عازم شدن به سوزانيدن چنین کعبه [ای) آن هم از موجبات قرب به خداست؟! 

۳ مؤلّف مىكويد: خداوند متعال-با نهايت اهتمامى كه به يروا و تقواى مردم داشته است- 
هم بهشت و دوزخ مُعَدٌ و مهيا فرموده و هم مردم را به آن‌ها وعد و وعيد شديد نموده است و امّا جناب 
شبلی (برخلاف خداوند متعال) از بين بردن بهشت و دوزخ را راه پروای مردم از خدا انگاشته! پس او 
به مصالح ام بهتر از خدا آگاهی داشته است؟! 

و درباره‌ی همین شبلی شيخ عطار من‌جمله می‌نویسد: 

ابوبکر شبلی رحمةاللهعليه از کبار و اجله‌ی مشایخ بود و از معتبران و محتشمان طریقت و 
سيّد قوم و امام اهل تصوّف و در علوم طریقت یگانه بوده است. 

آری» طرفداران امثال شبلی در این قبیل موارد می‌گویند که: عارف در اين مواقم» در حال محو 
و شکر و مار است و در ساحل صحو نباشد؛ عقلش مغلوب عشق بود؛ از غایت شکر و بی‌خودی» 
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و مى نويسل: 
نقل است كه: يكبار شبلى چند شبانهروزء در زیر درختى رقص 
می‌کرد و می‌گفت: هو! هو! گفتند: اين جه حالت است؟ گفت: ايز فاخته 
براین‌درخت می‌گوید: کو! کو! من نیز موافقت او را می‌گویم: هو! هو! و 
جنين گویند: تا شبلی خاموش نشدء فاخته خاموش نشد. 
و در باب نود و پنجم تذکرةالأولیای در حالات ابوسعيدٍ ابوالخیر 
می‌نویسد: 
نقل است که: شيخ ابوسعید گفت: ... بنج سال پیش امام قال 
تحصیل کردم چنان‌که همه شب د رکار بودمی و همه روز در تکرار- تا 
يكبار به درس آمدم» چشم‌ها سرخ‌کرده. قفا لگفت: بنگرید تا این جوان 
شبانه در جه کار است؟ وگمان بد بردی. پس نشسته كوش داشتم. حود 
را نگونسار کرده بودم و در چاهی ذکر می‌گفتم و از چشم من حون 
می‌افتاد. 
(و شرحی از جریان حالات و پیش‌آمدهای خود ذکر می‌کند) تا این‌که می‌گوید: 
(پیر ابوالفضل حسن به م نگفت:) برخيز و خلوت طل ب کن و به 
يهنه (- میهنه) آمدم و سی‌سال در کنجی بنشستم. پنبه ب رگوش نهادم و 
می‌گفتم: الله ! الله ! هرگاه كه خواب يا غفلتی در آمدی» سیاهی با 
حربه‌ی آتشین, از پیش محراب يديد آمدی با هیبتی بانگ بر من زدی 
گفتی: قل: الل تا همه‌ی ذرّههاى من بانگ درگرفت که الله ! الله ! 
نقل است كه در اين مذت» یکی بيراهن داشت. هر وقت كه 
بدریدی» پاره‌ای بر وى دوختى تا بيست من شده بودا... 
و ایضاً مى نويسد: 
نقل است كه پدر شي خگفت: ابوسعيد شبهاء مخفيانه از خانه 


9 مو لفك می‌گوید: به احتمال قوی» آن سیاهی با حربه‌ی آتشين» شیطان بوده است که بانگ 
بر او زدى تا به نشستن شيخى مانند ابوسعید سىسالء در كُنجى و اکتفا نمودن به كفتن الله! اللّه! از 


وظايف و عبادات مشروع و خدمات اجتماعى خدايسندانه باز ایستد. 
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حارج ت صبح» درآمدی [و] آهسته به جامه‌ی خواب 
رفتى و بر وی» ظاهر نمی‌کردم. آخر» شبى او را گوش داشتم. جندانكه ‏ ل 
می‌رفت» من بر اث رآن» می‌رفتم تا به رباطی رسيدم ودر مسجد شد ودر 
فراز کرد. چوبی در پس در نهاد. از بیرون نگاه می‌کردم. در گوشه‌ی 
آن‌مسجد, در نماز ایستاد. چون از نماز فارغ شدء چاهی بود؛ ز نی بر 


پای خود بست و چوب بر سر چاه نهاد و خویشتن را بياويخت و قرآن 
را ابتدا کرد؛ تا سحرء ختم تما کرده بود. آنگاه ب رآمد و در رباط به وضو 
کردن :مشغول فیک 

من به خانه باز آمدم. بر قرار خود بخفتم تا او در آمل چنان‌که هر 
شب سر باز نهاد يس من برخاستم و خود را از او دور داشتم و چندان‌که 
معهود بود أو رأ بيدا ر کردم و به جماعت 2 بعد از آن» چند شب 
كوش دا اشتم؛ هم‌چنان مىكرد؛ جندانكه توانستی در خدمت درويشان 
0 کرد ی از جهت ايشان وباايشان صحبت داشتى. 

و می‌نویسد: 

تقل است که: ریاضت شیخ سخت برک ينايك هآن وقت که نکاح 
کرده بود و فرزندان يديد آمده هم د رکار بود تا به‌حدی ک هگفت: آن‌چه 
ما را مىبايستدكه حجاب بهكلى مرتف ع كردد وبّت بهكلى ب رخيزد 
حاصل نمی‌شد. شبی با جماعت» [به] خانه شدم و مادر ابوطاهر راگفتم 
تا پای من به رشته‌ی محکم باز بست و مرا سرنگون کرد و خود برفت و 
در ببست و من قرآن می‌خواندم و گفتم: تم کنم؛ هم‌چنان نگون‌سار. 
آخره خون به روی من افتاد و بيم بود چشم مرا آفتی رسد. گفتم: سود 
نخواهد داشت؛ هم‌چنین خواهم بود. ما را از اين حدیث می‌باید؛ خواه 
چشم باش؛ خواه مباش و خون از چشم » بر زمين چکید و از قرآن به 
لفَسَكْفِيكَهُمْ اله رسیده بودم. در حالء این‌حدیث فرو آمد و مقصود 
حاصل شدا! 


۱. چند سطر از عبارت تذکره به‌طور خحلاصه نقل شده است. 
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و مى نويسل: 

نقل است كه: يكروزء زیر درختی بيده فرود آمده بود و خيمه 
زده و كنيزكى ترک بايش می‌مالید و قدحى شربت بر بالينش نهاده و 
مریدی يوستينى يوشيده بود و در آفتاب گرم ايستاده واز كرماء 
استخوان مريد شكسته می‌شد و عرق از وى مىريخت تا طاقتش 
برسيد. بر خاطرش بگذشت كه: خدایا! او بنده و جنين در عز و ناز و من 
بنده و جنين مضطرٌ و بی‌چاره و عاج ز؟! شيخ در حال, بدانست وكفت: 
ای جوان‌مرد! اين درخت كه تو موبينى» هشتاد ختم قران كردم؛ سر 
کون سار ازا وکر ارما و مریتان زا بطي فريك مر 


.١‏ البته جاى اين سؤال است كه شيخ ابوسعيد ابوالخيرى كه [كسى] چون شيخ عطار در شأن 
او گفته است: آن محبوب الاهیء آن معشوق نامتناهی, آن نازنين مملکت آن بستان معرفت» آن عرش 
فلکسيْرٍ قطب عالّم كه يادشاه عهد بر جملهى اكابر و مشايخ و در انواع علوم به كمال بود به کدام 
دستور شرعى و يا عقلی» به این‌گونه رياضتهاى خطرناک هندويى دست زده است؟! 
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مطلب نهم گفتار عرفاء و صوفیّه درباردى فناء 

صوفیّه را یک فناء در مرشد و قطب است. دیگر فناء فی‌ال. 

اما فناء دررظ فا اه سر رس ای شود؛ به این‌که 
مرشد مرید را به مراقبت تام و توجّه کامل در حين ذکر دستور می‌دهد تا بکوشد 
که همه‌ی قوای فکری خود را در همانذکر یا در شخص مرشد. جمع و متمرکز 
نماید؛ به قسمی که جز او نبیند و احساس نکند تا به‌جایی برسد که مرشد را 
مانند ملک حافظ ‏ با خود داند و بلکه او را در همه‌ی خلق و همه‌ی اشیاء 
حاضر و ناظر ببیند. يس به مقام فناى در مرشد برسد و چون اين تمرین حاصل 
شد و روح مرید به مرشد اتصال یافت» همین‌تمرین را با مراقبت تام تحت 
ره‌نمایی مرشد. نسبت به قطب سرسلسله به‌جا بياورد تا به مقام فنای در قطب 
پرسد و بالااخره به شرح اتیه به مقام فناء فى الله نائل شود. 

و اما فتاء فی ام به معانی مختلفه ممکن است اطلاق شود که از آن‌جمله 
است: یکی ی ال روحی سالک به خاموش‌کردن و میراندن جمیع 
هوس‌های نفسانی و میّل‌ها در خود و از بین‌بردن و فانی‌نمودن اراده‌ی خود در 
قبال اراده‌ی خداوند متعال. دیگر تغییر حال روحی سالک به بی‌خودی به 
معنای عدم توجّه و استشعار به موجودات حتی به هستی خود؛ به‌واسطه‌ی 
جمع‌شدن همه‌ی قوای او به‌سوی خدا. 

اين قبیل معانی- هر جه تصوير شود هیچ‌یک مورد بحث ما نيست؛ 
آن‌چه مورد بحث ماست هدف عالی و نهایی صوفی است که آن را مقام حسق 


1 : و ۱ 
اليقين در معرفت نيز نامند. 


۱. می‌گویند: علم‌اليقین معرفت به خداوند است از راه دلیل؛ مثل علم به وجود آتش از راه 
دیدن دود آن. ۱ 
عين اليقين معرفت به خداوند است از راه کشف و مشاهده؛ مثل دیدن آتش و احساس نور و 
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می‌گویند فنا را سه مرتبه است: فناء آفعالی» فناء صفاتی» فناء ذاتی. 

فناء افعالی (- توحید افعالی): اينكه سالک به مقامی رسد که هر فعلی 
[را] از هر فاعلی که سر زند. منتسّب به خدا داند و اين را مخو گویند. 

فناء صفاتی (= توحید صفاتی): اينكه سالک اوصاف کمالی هر موصوفی 
تفت ها داید و انق اط کر 

فناء ذاتی (= توحید ذاتی) که بالاترین مقام فناء است: اينكه سالک» ذات 
و هستی خود و ساير اشیاء همه را محو و منطمس در ذات و هستی حق یابد و 
اين را مخق گویند. 

كويند: چون سالک به رهبری مرشد در مقامات طريقت سير کند و 
احوال طریقت نصیب او گردد بالاخره به مرحله و فضای عالی و نهایی تصوّف 
که آن را حقيقت می‌نامند- می‌رسد که در اين مرحله. طالب و مطلوب و عارف 
و معروف. بلکه همه‌ی اشیاء در نظر او یکی می‌شوند؛ زیرا به حقیقت. هیچ 
موجودی غير حق نیست و حق است که به همه‌ی صور ظاهر شده و امتیاز عابد 
و معبود و عارف و معروف به اعتبار اطلاق و تقیید است. 

هرگاه سالک به مرتبه‌ای رسيد و حالی به او دست داد که تقيّد و تعيّن 
اعتباری خود و ساير موجودات که موجب امتیاز و غیریّت آن‌ها از حق مطلق 
است. از نظرش محو و فانی شد و جز یک حقیقت. شهود ننمود. پیداست که در 
اين حال: 

نسماند در ميانه هیچ تمییز شود معروف و عارف جمله یک چیز 
و این را فناء ذاتی و وصول به حق می‌نامند و می‌گویند: در اين حال. دعوي آنا 
الحق جایز است. 

در (صفحه‌ی ۱۶۰) تذكرةالأولياء» از بايزيد بسطامی نقل است که: 


حق‌الیقین عبارت از بی‌خودی و فنای بنده در حقٌّ و بقای او به حق که مقام واصلان است؛ 


چون آهنی که در کوره كداخته و آتش گردد. 
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گفت: از خداى به خداى رفتم تا ندا كردند از من در من كه: ای تو 
من! يعنى به مقام الفناء في الله رسيدم. 
وكفت: حق تعالئ سی‌سال آینه‌ی من بود. اكنون من آینه‌ی 
خودم؛ يعنى آن‌چه من بودم. نماندم که من و حق» شرك بود. چون من 
نماندم» حق تعالن آینه‌ی خويش است؛ ایتک بگویم که: آین‌ی خویشام. 
حق است که به زبان من سخن كويد و من در ميان نايديد. 
و در صفحدى ۱۶۸: از بايزيد پرسیدند: راه به حق حكونه است؟ گفت: 
تو از راه برخي زکه به حق رسیدی! 
از شيخ ابوالحسن مر قانی ری زو یزاین ریا دیدی؟ 
گفت: آن‌جا که خویشتن ندیدم. (جلد دوم تذكرةالأولياء صفحه‌ی ۱۸۷) 
از ابوسعید ابوالخیر نقل است: 
حجاب ميان بنده و خدای» آسمان و زمین و عرش و کرسی 
نیست؛ پندار تو و منی نو حجاب توست؛ از ميان برگیر و به خدا 
رسیدی. (از اسرارالّوحید (چاپ تهران» صفحه‌ی ۲۳۹) 
خواجه حافظ می‌گوید: 
ميان عاشق و معشوق هیچ حائل نیست 


تو خود حجاب خودی. حافظ-از ميان برخیز 


از شيخ عطار در منطق الطیر است: 


تا دويى برجاست. در شرکت بتافت چون دویی برخاست. توحيدت بتافت 
تو در او گم گرد؛ توحيداين بود گم‌شدن گم کن که تسفرید این بود 


لاهیجی در شرح كلشن راز (صفحه‌ی ۲۵۹) می‌گوید: 
چون فنا و وصول عبارت از رفع تعيّن است» فرمود (یعنی 
شبستری صاح بگلشن راز) : 
تعيّن بود کز هستی جدا شد نه حق بنده. نه بنده با خدا شد 
یعنی آن‌چه گفته شد و می‌شو که خود را از خودء خال یکن و از خود 
بگذر و فانی و محو و نیست شو و هستی خود را برانداز- همه فرع آن 
است که اين كس را هستی و وجودی بوده باشد. مراد نه اين معنی است 
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كه متبایر فهم است (که تو را وجود بوّد. سعی نما كه آن» عدم گردد)؛ 
بلکه مراد أن است که ظهور حق در صورت کثرات و تعینات» مانند 
حباب و امواج است که بر روی دریا بيدا می‌شود و بحر به نق شآن 
حباب و امواج» مخفى می‌نماید و امواج و حبابات غير بحر می‌نمایند 
و فى الحقيقة» غير درياء آن‌جا هيج نيست؛ فامًا وهم می نماد که مب" 
و تا زمانى كه امواج و حباب از روى بحر مرتفع نمىشودء بحر بر 
صرافت وحدت» ظهور نمىيابد و معلوم نمىكردد که اين نقوش امواج » 
همه امور اعتبارى بوده‌اند و حقيقتى نداشته‌اند. 


.١‏ دكتر غنى در تاريخ تصوّف در اسلام (صفحدى ۳۸۶) می‌گوید: بزرگان صوفيّه كفتهاند: 
چون سالک در خدا فانی شود با او متحد می‌گردد؛ مانند قطره‌ای كه چون به دريا برسدء تعيّنات 
قطره‌بودن از او می‌رود و چون در دریا فانی شده و جز دریا چیزی نیست. می‌تواند بگوید: من‌ام دريا! و 
در این‌حال است که هر تکلیفی از عارف» سلب می‌شود و احتیاج به شرع و رعایت ظواهر و به‌جا 
آوردن عبادات و طاعات از ميان می‌رود؛ زیرا فردی كه مکلّف به این‌احکام است» از ميان برخاسته و 
جز خدا چیزی نیست؛ حتّى برای عارف واصلء دیگر کفر و ایمان در یک‌حکم است. 


چو قطره سوی بحر آمد. بلاشك عين دریا شد أنا الحق كويد آن قطره؛ تو بشنو اين سخن از ما 
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هر كس كه نديده قطره با بحر یکی حيران شدهام كه چون مسلمان باشد؟! 


موف مىكويد: عرفاء و صوفيّه برای مسأله‌ی وحدت وجود و موجود و فرق بين خالق و 
مخلوق و فناى مخلوق در وجود مطلق و وصول به حق» امثله‌ی زيادى ذكر می‌نمایند؛ ولى 
واضحترين تمثيلات و تشبيهات و بهترين تعبيرات برای روشن‌شدن مراد آنان» همانا مَثل بحر و 
حباب‌ها و موج‌های آن است كه در عبارت لاهيجى در فوق مذکور است. 


این‌جهان موجهاى این‌دریاست موج و دريا یکی‌ست؛ غير کجاست؟ 
8۶ © * 

ما همه دريا و دريا عين ما بوده؛ ولى 2 مايى ما در ميان ماو دريا حائل است 
8 © و9 


فالبحرٌ بحرٌ على ماکان في قدم إن اسوادت أمواج و لباز 
لا جيك أشكال یاک نها عن تشكّل فها؛ فهی أستابٌ 
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۶ عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 


جمله عالم : نقش این درباست بس 
هرجه كويم غير از اين سوداست بس 
بحر كلّى چون به جنبش کرد رای 
نقشها بر بحر.كئ ماند به جاى؟ 
فلهذا فرمود كه: تعین بود كز هستى جدا شد؛ يعنى نیستی از 
خود و هالكشدن غير و خالی‌شدن از خودء همه عبارت از برخاستن 
تعّينات است از وجود مطلق كه حق است؛ زيراكه ظهور وحدت حقيقى 


تاو ی خدا باشد نهان تو نهان شو تا که حق كردد عیان 
چون بر افتد از جمال او يقاب از پس هر ذرّهء تابد آفستاب 


حق» هیچ نبوده است؛ نه آنكه حق بنده شده و نه آن‌که بنده خدا شد که 
حلول و اتحاد بازدي دكردد. (تعالی عَن ذلك علا كبيراً) 
و سپس (در همان صفحه) می‌گوید: 
عو مایت یابقر تمس الآمن اعون “مراف رازب که ان که 
حقیقتی داشته باشند فرمود که: 
وجود خلق و کثرت در نمود است 
نه هر جه آن می‌نماید. عين بود است 
یعنی وجود مخلوقات وكثرات ممکنات به حقيقتء نمود بی‌بودند واز 
تجلی حق به‌صورت اشیاء و تقید آن‌حقیقت به قیود اعتباریه» نموده 
شده‌اند و هركاه كه آن قيود اعتباریه مح و كرددء غير از یک‌حقیقت» 
چیزی دیگر نیست. فلهذا می‌فرماید که: نه هر جه آن می‌نماید عين بود 
است. 
و نیز در(صفحه‌ی ۲۶۴) شر حگلشن راز می‌گوید: (متن) 
جز از حق نیست [دیگر ] هستی؛ آلْحَق 
هُوَ الحَق گوی و گر خواهى. آنا الْحَق 
یعنی به‌غی راز حق» هستی و وجود دیگر نیست و هستی مطلق اوست و 
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وجود كثرات و ممكنات همین نمود بی بود است و الح ق که جنين است 
و غير ازاين نيست. چون متحقق بدين حال گشتی, اكر هوّ الحق كويى 
راست است؛ زيرا كه به اعتبار قيد و اطلاق» غیریت اعتبارى ملاحظ 
E |‏ و اكر آنا الحق گویی هم راست است؛ چون دویی حقیقفی منتفی 
است. الحاصل, عارف به هر عبارت که تعبير از آن حقيقت نمایل چون 
جهت مىدانله-راست است. 
چون كثرات و تعینات نمود وهمى هستى حی‌اند» فرمود كه 
(متن): 
نمود وهمى از هستى. جدا كن نه ای بيكانه! خود را آشناکن 
يعنى چون توهم غيريّت و بعد و بيكانكىء به‌واسطه‌ی تعيّن و نمود 
وهمی است که عارض هستی مطلق شده است. و تورا محجوب از حق 
می‌دارد و اين تعيّن [را]-كه نمود وهمی است و حقيقتى ندارد از 
هست ی -که حق است. جداکن و دور ساز تا بر تو ظاه رگردد که بیگانگی 
تواز حق» به سبب اين نمود بود است. بس پرده‌ی خودی از ميان بردار و 
خود را آشناکن که غيريّتِ حقیقی نداری وفی نفس الام تو خود 
آشنایی؛ نه بیگانه. پندار و بیگانگی عارضی است و آشنایی و وصول به 
حق» عبارت از رفع همین نمود است که مانع اطلاع و ادراک وصول 
تفن الأ ری ات 
و (در صفحه‌ی ۲۶۵) از شبسترى است که گوید: 
جرا مسخلوق را گویند واصل؟ سلوک و سير او چون كشت حاصل؟ 
یعنی آن سالک ر که مخلوق است. چرا واصل می‌گویند و 
سلوک و سي رآن سالک به جه نوع و چگونه حاصل شد كه مخلوق را 
وضال الق میت فرعم 
(بعد شبستری در جواب سؤال مزبور می‌گوید:) 
وصال حق ز خلقیّت جدایی‌ست ز خود بیگانه گشتن. آشنایی‌ست 
و لاهیجی در شرح أن می‌گوید: 
یعنی وصال به حقیقت, عبارت ا زآن است که سالک را از تعيّن و 
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هستی مُجازی و پندار دویی- که موسوم به خلق و خلقیت است- 
جدایی حاصل شود وتعيّن وهمی سالک که به سبب امتیاز خلق از حق 
می‌شد مرتف ع گردد و نیست شود. فلهذا فرمود که: ز خود بیگانه گشتن 
آشنایی‌ست؛ يعنى: وصال و آشنايى حت آن است كه از خودي خود 
بالكل» بیگانه شوند و هستی و تعيّن سالک در تجلي احدی» مو و 


فان ىكردد. 
يار ما با ماست؛ از ما كئْ جداست؟ مايى ما يرددى إدبار ماست 
هر که از ما و منی. بيكانه شد بی‌حجاب جان. به جانان آشناست 


و (در صفحه‌ی ۲۶۶) از شبستری است که می‌گوید: 
نه مخلوق است آن کاو كشت واصل ‏ نگوید این سخن را مرد کامل 
و لاهیجی در شرح آن م ىكويد: 
یعنی چون مخلوق و خلق» عبارت از تعيّن و تشخص است و الا 
وجود در هر مرتبه كه هستد واجب است و وجوب» وصف خحاص 
وجود است و مادام كه تعیّن شخصی مرتفع نم ىكرددء وصول حاصل 
نمی‌شود؛ جه وصال- چنان‌چه فرمود عبارت از رفع تعيّن است. يس هر 
آینه واصل نه مخلوق باشد و تا اثری از مخلوقیت مانده است» واصل 
نخواهد بود و این سخن رکه مخلوق» واصل است. مرد داناي کامل 
هرگز نگوید؛ جه واصل حق» به حقیقت» غير حق نیست. 
به وصل او کجا ره مسى توان برد؟ به ما تا ذزه‌ای از سایی ماست؟ 
و هرگاه که مايي ما نماند. خود واصل خود است. 
و (در صفحه‌ی ۲۷۶ تا صفحه‌ی ۲۷۸) لاهیجی می‌گوید: 
چون فنا و موت (یعنی موت ارادی» نه طبیعی) عبارت از رفع 
تعيّن است» فرمود که (متن): 
خیال از پیش. برخیزد به یک‌بار نسماند غير حق در دار ديّار 
تو را قربی شود آن لحظه حاصل ‏ شوى تو بی توبی, با دوست واصل 
يعنى چون تعيّن وهمي خيالى-كه موهم غیریت بود بالكل برحاست» 
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تو را قرب حاص حقيقىء آن زمان وآن لحظه حاصل شود و معلوم 
گردد که بعد و دور ی که می‌نمود به سب بآن تعین وهمی بوده است و تو 
بی تویی با دوست واصل شوی؛ جو تویی که موهم دویی بود چون 
نماند. تو من خیث الخقیقه اويى و اطلاع بر اين معنی» معبّر به وصال 
است و الا راق حقيقى هرگز نبوده است. 
ظن برده بُدم به خود که من. من بودم من جمله تو بودم و نمىدانستم 
نقاب مايى ماء كر برافنته . شود پیداکه مابی ما. شماييم 
(تا اينكه می‌گوید): (متن) 

وصال این جايكه رفع خيال است ‏ خيالاز پیش برخيزد. وصال است 
يعنى بيش اهل توحید كه قائل بر آن‌اند كه غير حق موجودی نيستد 
وصال حق عبارت از آن است که: تعیّن که موهم غیریت بود و فى 
تفس الا مره خيال و نمود بی بود است و حقیقتی ندارد مرتف عمگردد و 
محو و فانی شود؛ جو فناء عبارت از همین ارتفاع تعین است. 

خیال از پیش برخیزد. وصال است؛ یعنی چون تعین- که خيال و 
وهم استداز پیش نظر برخاست و مح و كشتء وصال است و وصال 
همین برخاستن تعيّن است؛ نه آن‌که ممکن واصل, واجب گشته است. 
ممکن خود کجاست تا حکم به فراق و وصال او کنند؟! 


و (در صفحه‌ی و ۱۰۰ می‌گوید: (متن) 


به صبح حشر. چون گردی تو بیدار بدانی كان همه. وهم است و پندار! 


جون به حکم «التاش نيام» فرمود که: تو در حواب پنداری؛ 
بیداری از اين خواب غفلت» به مرك است كه «قَإِذا ماتوا انتتهوا» و حشر 
به معنى جمع است؛ (حَشَرْتهم, أي حمَْتهم) و مراد به اين حشرء موت 
ارادی است که «مّن مات فقد قامت قيامته»؛ يعنى به صبح حشر که 
موت ارادى است- چون از خواب غفلت بیدا ر گردی» تعينات و كثرات 
برخيزد و آن‌چه متفرّق می‌نمود و موجب غفلت و تخیلات فاسده 
كشت مجتمع كردد و توحید ظاه رگردد و بدانی که وجود واحد 


بودم که به سبب كثرت مظاهرء كثير می‌نموده استب [و] انها كه تو 
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تصور غیریت کرده بودی و ايشان را حقیقی [ می] پنداشتی» همه وهم و 
پندار بوده و غير حق را وجودی نیست؛ چون تعّينات و کثرات از جهت 
ظلمت عدميهء معبّر به شب است» از موت که فنای تعيّن است. تعبیر به 
صبح نموده؛ زیرا که برزخ است ميان شب کثرت و روز وحدت.. (تا 
این‌که می‌گوید:) 
چون حشر عبارت از اجتماع متفرّقات است دکه بعد از محو 
کثرات» ظاهر می‌گردد فرمود که (متن): 
جو برخیزد خیال چشم آخول زمين و آسمان گردد مبدّل 
یعنی به صبح حشر که عبارت از وصول سالک است به مقام توحید 
ااا 
الح القَيُوم)» خيال چشم احول (كه وجودات موجودات را غير وجود 
حق دید) نیست (مثل احول که یکی را دو مىبيند). از پیش دیده‌ی او 
آن خيالٍ غیریت برخیزد و يقين بداند كه همه وجود حق است و 
وجودات موجودات که به حقیقت, نمود بی بود است. خیال و وهم و 
پندار است و زمین و آسمان مدل گردد «يؤم نيدل الأرض غَيْرَ الأزض 
و التَّاوات؛ و برزوا له الواح الْقَهَارٍ4؛ یعنی زمین و آسمان باشد؛ فأمًا 
نه آن زمين و آسمان اوّل باشد؛ زیرا که آن خيال-كه در شب عمر به 
خواب غفلت میدید که غير است. به صبح حشر نمود که همه عين 
بوده و غیریت و خیال چشم احول است. 
بودیم یکی؛ دو می‌نمودیم نابود شد آن نمود در بود 
مؤلّف گوید: چنان‌که کراراً اشاره نموده‌ايم» یگانه شاه‌کار تصوّف و هدف 
نهایی آن همین حال فناء و وصول به حقيقت و اتصال به خداست (به زعم 
خودشان) که تعيّن سالک از نظرش محو شود و شخصيّت او از ميان برود و 
هم جنين تعیّنات ساير اشیاء برداشته شود و همه را یک‌حقیقت و خدا بیند. 
و این حال و مطلب را صوفيان در نظم و نثر خود. به تعبيرات و بيانات 
بىشمار پرورانده و با شور عجيبى ادا می‌کنند. خواجه حافظ مىكويد: 


دوش وقت سحر از غْصَّه نجات‌ام دادند و اندر آن ظلمت شب. آب حیات‌ام دادند 
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بی‌خود از شعشعه‌ی پرتو ذات‌ام کردند باده از جام تسجلی صفاتام دادند 
جه مبارک سحری بود و جه فرخنده شبی آن شب قدر که این تازه برات‌ام دادند! 
که من از عشق زخش بی خود و حیران گشتم خبر از واقعه‌ی لات و منات‌ام دادند 
بعد از این. روی من و آيندى وصف جمال كه در آنجاء خبر از جلوه‌ی ذات‌ام دادند 
من اگر کام‌روا گشتم و خوش‌دل. جه عجب؟ مستحق بودم و این‌ها به زکات‌ام دادند 
تا اينكه می‌گوید: 
عونا نس عو تاکن یی واه خاک او گشتم و چندین درجات‌ام دادن 
به حيات ابد آن روز رسسانید مرا خط آزادگی از خسن ممات‌ام دادند 


از جلال‌الّین رومی است: 

منصور حلاجی که أنا الحق میگفت 
در فَلرّم نیستی خود غوطه بخورد 

@ © 
تا بنده ز خود. فاني مطلق نشود 
توحید حلول نیست؛ نابودن توست 

% © 
عشق آن نبود که هر زمان برخیزی 
عشق آن باشد که چون درآیی به سَماع 


خاک همه ره. به نوک مژگان مسی‌زفت 
آن‌گه پس از آن. دنا الحق می‌شفت 
% 

توحيد به نزد او محقّق نشود 
ور نه به گزاف» باطلى حق نشود 
% 

وز زیر دوياي خویش, گرد انكيزى 
جان در بازی وز دو جهان. برخيزى 


و در جلد سوم مثنوی (صفحه‌ی 44) می‌گوید: 


از جسمادی مردم و نامی ش‌دم 
سردم از حيوانى و آدم شدم 
حسمله‌ی ديكر. بسمیرم از بشر 
وز ملک هم بایدم جستن ز جو 
بار دیگر از ملک قربان شوم 


يس عدم گردم. عدم؛ چون ارغنون 


وز نما مسردم؛ به حیوان سر زدم 
پس جه ترسم؟ کی ز مُردن کم شدم؟ 
تسابرآرم از ملائک بال و سر 
سل شینء هالك إلا جيه 
آن‌چسه اندر وهم ناید. آن شوم 
گسویدم: کنا إليه راجعون 
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مرگ دان آن كاتفاق امّت است 
هم‌چو نیلوفر برو زین طرف جو 
مرگ او آب است و او جوياى آب 
ای فسسرده عاشق ننگین‌نمدا 
سوی تيغ عشقش.- ای ننگ زنان- 
جوی دیدی. کوزه اندر جوی ریز 
آب کسوزه چون در آب جو شود 
وصف او فانی شد و ذاتش بقا 


با من بودی؛ منات نمی‌دانستم 
رفتم چو من از ميان تو را دانستم 
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با خود منشین که هم‌نشین. رهزن توست 
گفتی که: ز من بدو مسافت جند است؟ 


® ۶ 


ای دل! ره او به قیل و قالت ندهند 


وآن‌گاه در آن هوا که مرغان وی‌اند 


کآب حیوانی نهان در ظلمت است 
هوجو مستسقی. حربص و آب‌جو 
می‌خورد؛ وال أعلّم بالصّواب 
کاو ز بسیم جان. ز جانان می‌رمد 
صد هزاران جان نگر. دستک‌زنان 
آب را از جوى كئ بساشد گسریز؟ 
محو گسردد در وی و جو او شود 
زین سپس. نی كم شود نی بد لقا 


یامن بودی؛ منات نمی‌دانستم 
تا من بودی. منات نمی‌دانستم 
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وز خويش ببّر؛ که آفت تو تن توست 
ای دوست! ز تو بدو, مسافت من و توست 


2 


جز بردر نیستی. وصالات ندهند 
قاباير وبالى.يروبالات ندهند 


© © @ 


آی سلسلدى زلف تودلهابسته 


يا رب! منام اين چنین, به تو بيوسته 


وى غمزه‌ی خون‌خوار تو جان‌ها خسته 


برخاسته من ز من. توبى د بنشسته 


می‌گویند: در حال فناء که سالک مست بی‌خودی و شهود ذات الاهى 


است. يا در حال مخموری که از مقام فناء و شکر تنزل نموده؛ ولی از غایت 
خمار آن مستى» خود را نگاه نمی‌تواند داشت- هرگونه دعوی» از او صحیح و 
به‌جاست؛ چون در آن حال» خداست که به زبان خود سخن می‌گوید و 
شطحیّات عارف (چون: اتا الح و یش في جُتی سوی الله و شبحانی! ما عظم 
مامتان ا یت كدادر أن حالء و بای کرو کر فا 


جاری شده است. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۵۳ 


اعالاد وق رومل کو دان شمن فريك اه 


من آن‌جان‌ام كه هم‌چون جان نهانام 
مسن آن شمس سماوات بقينام 
من آن گبرم كه ايمان زايد از من 
من آن نفخ‌ام كه در مریم دميدم 
من آن اصلام كه مخلوقات فرعام 
همی دانم كه غير از من. کسی نيست 
سجودم می‌کند منصور و شبلی 
هزاران قرن بگ‌ذشته‌ست تا من 
اگر بر چشم خود. روبوش پوشم 
"خمٌش" كردم به امر شمس تبریز 


مسن آن مادام که اندر لامکان‌ام 
كه نور ماه مهر و آسمان‌ام 
من آن کسفرم؛ ولى امن و امانام 
من آن روح‌ام که عيسى را روان‌ام 
من آن فرعام که اصل جسم و جان‌ام 
درون جان و بسیرون از جهان‌ام 
به معنی. در مسیان این و آن‌ام 
درون پسسرده‌های انس و جانام 
ولی بر چشم آهل دل عیان‌ام 
كه من درکام خاموشان. زبان‌ام 


گرچه گاه می‌گویند: این چنین سخنان و کلمات منحصراً در همین حال 
شکر جذبه و بی‌خودی يا حال مخموری رانده می‌شود؛ 
تا که هشیارم و بیدار, یکی دم نزنم 
ولی راستش اين است نه تنها در آن حال بلکه با جنين اعتقاد (یعنی اعتقاد به 
فناء و توحید عرفانی) بعض عرفاء و صوفيّه پیوسته شور و وجد خاصى 
داشته [اند] ؛ به‌طوری که كاه و بی‌گاه» طبعشان به جوش آمده و افکار خود را به 


تو مپندار که من. شعر به خود م ىكويم 


تعبیرات گوناگون بیرون ريخته و به حکم از کوزه همان برون ترابد که در اوست» 
مکنونات خود را اظهار و ابراز می‌نمایند. ۱ 
باز از جلال‌الذین رومی در دیوان شمس تبریزی است: 
جه تدبیر. ای مسلمانان؟ که من خود را نمی‌دانسم 
نه ترساو بهودی‌ام؛ نه گبرم؛ نه مسلمان‌ام 
نه شرقی‌ام؛ نه غربی‌ام؛ نه بزی‌ام؛ نه بحری‌ام 
نسه ارکان طبیعی‌ام؛ نه از افلاک گردان‌ام 
نه از خاک‌ام؛ نه از بادم؛ نه از آب‌ام؛ نه از آتش 
نه از عرشام؛ نه از فرشآم؛ نه از کون‌ام؛ نه از کان‌ام 
نه از هندم؛ نه از چین‌ام؛ نه از بُلغار و سقسین‌ام 
نه از مُلى عراقین‌ام؛ نه از خاک خراسان‌ام 


پژوهشی درباره ابن عربى» عرفان و تصوف 


۴ عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 


نه از دنیا؛ نه از قبئ؛ نه از جنت؛ نه از دوزخ 
نه از آدم؛ نه از حسوا؛ نه از فردوس رضوان‌ام 
مک‌انم لامکان باشد؛ نشانم بی‌نشان باشد 
نه تن باشد؛ نه جان باشد؛ که من از جانِ جانان‌ام 
دویی از خود برون کردم؛ یکی ديدم دو عالم را 
یکی جویم؛ یکی گویم؛ یکی دانم؛ یکی خوانم 
هو الأوّل؛ شو الآخر؛ هو الظاهر؛ هُوَ الباطن 
به غير از هو و یا من هو دگر چیزی نمی‌دانم 
ز جان عشق سرمست‌ام؛ دو عالم رفت از دستم 
به‌جز رندی و قلاشی. نباشد هیچ سامان‌ام 
اگر در مر خود روزی. دمی بی او برآوردم 
از آن‌وقت و از آن ساعت. ز عمْر خود پشیمان‌ام 
اگر دستم دهد روزی. دمی با دوست در خسلوت 
دو عسالم زیر پا آرم؛ دگر دستی بر افشانم 
عجب یاران! جه مُرغ‌ام من؟ که اندر بيضه يرّانام 
درون جسم آب و گل. همه عشق‌ام؛ همه جانام 
آلاای شمس تبریزی! چنان مست‌ام در اين عالم 
۳ هه نید ۳۹ .4 0 4 ۱ 
که جز مستی و قلاشی. نباشد هیچ درمآن‌ام 


۱۷۷۷۷۱۷۷۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 


83 آری» همین سعه‌ی مشرب. آزادفکری» بی‌قیدی و رندی موجب شده است که ملابی 


چون جلالالدّين رومی, آنهم در كتابى به نام مثنوی معنوى-كه در ديباجدى جلد اوّل آن» گویی تا 


پایه‌ی قرآن کریم» آن را توصيف نموده و مىستايد و درباره‌ی آن مىكويد: 


فذاکتاب المثنوي العنويّ و هو أَُصولٌ أصولِ أصول الدّين في كشف أسرار الوصول و اليقينء و 
هو فقه الله الأكبنٌ و شرع الله الأزهرء و برهان الله الأظهر, مثل نوره کمشکاة فا مصباح يُشرق إشراقًا 
أنورٌ من الإصباح و هو چنان ابنان ذوالعيون و الأغصان, منها عن تسمّى عند أبناء هذا السبيل سلسبيلا 
و عند أصحاب القامات و الكرامات خی مقاماً و أحسحٌ مقيلاء الأبرارٌ منه يأكلون و يشرّبون و الأحرار 


منه يفرّحون و يَطرّبونء و هو کنیل مصر شرابٌ للصابرين حسرة عَلىْ آل فرعون و الک‌افرین. كما قال: 
يُضِلٌ به كثيرًا و مهدي به كثيرًا. و اه فا الصّدور و جَلاء الأحزان و کشاف القرآن و عة الأرزاق و 


سه 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۵۵ 


۹ 
تطييب الأخلاق» بأيدي سَفرة کرام يَرَرق يعون بأن لا يسه إلا المُطّهّرون» لايأتيه الباطل من بين يديّه و 
لا من خَلْفه وال ياصده و رقبه وكوي حافظا ونين ار الراجین. 

وك القات أعد فيه اقه تمالی بها و اقتصرنا عل هذا لقلیل, و اثقلیل يذل عل الك و اة 
تدل على العّدیر و الحفنة تدل على البيداء الكبير- 
در موارد عدیده البّه به منظور يروراندن و روشن‌کردن مطالب» قصّه‌های جعلي منافى اخلاق و عفّت 
با به کاربردن الفاظ صریح مستنگر و مستقبّحء به تمثیل و تشبیه می‌آورد. ۱ 

ی كوه يعمو ةا را دی اذكو من تایب 

الف. در صفحدى ۸۵ جلد ينجم مثنوی: در بیان فرق ميان برخورد عشق و محبّت خداوند 
متعال به دل و برخوردن محبّت أو تنها به كوش شخص بعد از اشاره به قصّدى جويانى که محيّت 


خداوند به دل او می‌زند و تغییری در حالش بيدا مى شود می‌گوید: 


جونكه بحر عشت يزدان جوش زد 
تح كاين و 
رفت جر ادر و ووينه ساخحت 
E E‏ ات 
گفت واعظ: چون شود عانه دراز 
يابه نوره يا به شتره» بسترش 
كفت سائل: آن درازی تاچه حد 
گفت: چون قدر جوى گردد به طول 
پیش جوحی» يك زنی بنشسته بود 
كفت او را جوحی: ای خواهس ببین! 
بهر خوشنودی حق پیش آر دست 


دست جون زن کرد در شلوار مرد 


54 جوحی نام مسخره‌ای است مشهور. 


بر دل او زد؛ تورابركوش زد 
زیر من جمع مردان و زنان 
در میان أن زنان» شد ناشناعت 
موی عانه هست تثُقصان نماز؟ 
بس کراهت باشد از وی در نماز 
تا نمازت کامل آید خوب و خوش 
شرط باشد تا نماز اکمل بود؟ 
پس ستردن فرض باشد؛ ای سئول 
هوش را بر وعظ واعظ بسته بود 
عانه‌ی من باشد اکنون اين چنین؟ 
کان به مقدار کراهت آمده‌ست؟ 


3 1 


خرزه‌اش بر دست زن: اسیب کر 
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۶ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


نعره‌ای زد سختء اندر حال زن 
صدق از اين زن بیاموزید؛ هين 
كفت: نی بر دل نزد» بر دست زد 
بسردل آن ساحران» زد اندکی 
گر ز پیری» در زبایی تو عصا 


نعره‌ی لا ضير بر گردون رسید 


كفت واعظ: بر دلش زد كفتٍ من 
چون‌که بر دل زد ورا گفت [این‌آچنین 
وای اگر بر دل زندء ای بی‌خرد! 
شد عصاو دنت ایشان را یکی 
بيش رنجد كان گروه از دست و پا 


هین! ببر چون جان ز جان‌کندن رهید 


۱۷۷۷۷۷۷/۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 


سه بيت اخیر اشاره به داستان سخره‌ی زمان موسی نبی علیه‌السلام است که می‌گوید: اندکی 


محبّت خداوند به دل آنان خورد؛ چنان تأثير نمود كه از دست و پا در راه خداوند متعال گذشتند كه 
فرعون بدان‌ها گفت: لقع یک و أَرْجُلَكُمْ من خلافٍ4 [اعراف ۷: ۱۲۵]. سحره در جواب ای 
نعره و فریاد زدند که: إلا ضلا إنَا إلى ربا مُتْقلِونَ4 [شعراء ۲۶: 1۵۱ خوانندگان محترم اندکی توه 
فرمایند كه ملا جلالالدّين رومی» یک داستان جعلی جوحی را با آب و تاب به ميان کشیده تا فرق 
ميان برخوردن محبّت خدا به دل اشخاص و تأثیر برخوردن محبّت به كوش آنان راء به فرق ميان تأثیر 


برحوردن خرزه‌ی جوحی به دل زن و تأثیر برخوردن آن به دست زنء تشبیه و تمثيل نمايد! 


ب. حکایت ذیل از پایین صفحه‌ی ۸۵ جلد پنجم مثنوی شروع می‌شود: 


بود گبری» در زمان بایزید 
که: جه باشدء گر تو اسلام آوری؟ 
گفت: اين اسلام اگر هست-ای مرید- 
من ندارم طاقت آن تاب أن 
كرجه در ایمان و دین» ناموقن‌ام 
دارم ایمان» کاو ز جمله برتر است 
مومن ايمان اويم در جهان 
باز ایمان گر خود ایمان شماست 


ككفت او را یک مس ان شيد 
تابيابى صد نجات و سَروّرى 
آزكه دارد شيخ عالّم بایزید 
كان فزون آمد» ز کوشش‌های جان 
لیک در امان اوه بس مؤمنام 
بس لطيف و با فروغ و با فر است 
گر جه مُهرم هست محکم. بر دهان 


تا این‌که (از دو سطر آخر صفحه‌ی ۸۶) در بیان فرق ميان ايمان بايزيد و ایمان مردم عادی و 


حسرت‌خوردن شخص بر ایمان بایزید. می‌گوید: 
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لیک از ايمان و صسدق بايزيد 
گر جماع اين است» کاید از خران 


۱۷۷۷۷۱۷۷۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 


پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۵۷ 


چند حسرت بر دل و جانم رسید 
كفت: اوه زان تحر فخل فریدا 
فرب ها مور ان وهن 
آفرین‌ها بر چنان شاه فرید 


قطره‌ی ايمائش در بحر آر زود 


ج. برای بیان این‌که نعیم دنیا از دور آب است [و] چون نزدیک شوی سراب است. پس آدمی 


بحر اندر قطره‌اش؛ غرقه شود 


نباید مغرور به دنیا شود. حکایت جعلی ذیل را در (صفحه‌ی ۸) جلد ششم مثنوی می‌آورد: 
غلام هندویی فرج نام به خواجه‌زاده‌ی خود پنهان هوس داشت. چون دختر را با مهترزاده‌ای 

عقد کردند. غلام رنجور شده می‌گداخت تا اينكه مادر دختر علّت رنجوری غلام را کشف نمود. 
خواست که او را زجر نماید- که طمع به دختر خواجه نموده است-ولی صبر و حوصله نمود تا مطلب 
را با خواجه به ميان گذاشت. خواجه مادر دختر را گفت که: صبر کن. من أو را بی‌زجر به تدبیرء از اين 
طمع؛ باز آرم. 
(يس م ىكويد:) 

كفت خواجه: صبر کن؛ او را بكو 

تامگر این از دلش بيرون كنم 

تو دلش خوش کن؛ بگو: می‌دان درست 
(ت که می‌گوید) 


خواجه جمعیّت بکرد و دعوتی 


كه: ازو [] بریم و بذهیم‌اش به تو 
تو تماشا کن که دفع‌اش چون کنم 


تاجماعت مزده می‌دادند کال کای فرج؛ بادت مبارک اتصال! 


تا یقین شد مر فرج را این سحن علت از وی رفت؛ کل از بيخ و ُن 


بعد از آن» اندر شب عشرت به فن أمرّدى را بست چا همجو زن 
پُر نگارش كرد ساعد؛ حون عروس ماکیان بنمودش و دادش خروس 
مقتّعه و خی عروسان نكو 


= ر نگام 3 ت زود کڈ 5 


مائد هندو ہا چنان کنگ درشت 
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۸عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 


همندوک فرياد می‌کرد و فغان 
ضرب کف و دف و نعره‌ی مرد و زن 
تابه رون آن هندوک را می‌فشارد 
روز آوردند طاس و بوق زفت 
رفت در حمام» بس رنجوز جان 
آمد از حمام در ڳردک» فسوس 
مادرش آن‌جا نشسته پساسبان 
ساعتی در وی نظر کرد از عناد 
گفت: خود كس را صبادا اتصال 


روز رویت چون نکسویان نتر 


وز رون نشنید كسء از کف‌زنان 
کرد پنهان» نعره‌ی آن نسعره‌زن 
حون بود در پیش شک انبان آرد؟ 
رسم دامادان» فرّج حمَّام رفت 
... دريذده هوجو دلق تونيان 
پیش أو بنشست دختر چون عروس 
كه مبادا كاو كند روز امتحان! 
وانگهان باهر دوستش ده بداد 
با چو تو ناخوش‌عروس بدفعال! 


لزتعتت شب بستر از کا 


۱۷۷۷۷۷۷/۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 


شگفت‌تر اينكه ملای رومی می‌خواهد اين قبيل تمثیلات را به مانند تمثیلات قرآن کریم 


بيت من بيت نیست؛ اقلیم است 


هرل من هزل نیست؛ تعلیم است 


ن الله لایخ أنْ یشرب متلا ما بَعوضَّةً فا قَوْقَها ... الخ. 4 [بقره ۲: ۲۷] 


قضاوت در مطلب. با اشخاص معتدل! 


وانمود کند؛ چون در (وسط صفحه‌ی ۶۴) جلد پنجم مثنوی برای تعذر از اين قبیل تمثیلات» می‌گوید: 


ناگفته نماند که: چون بسیاری از مذهب رجالی مانند مولوی پرسش می‌کنند که: در این راه 


مهم تشخیص اين بزرگان علوم و عرفان چگونه بوده است» پاسخ داده می‌شود: مذهب او مذهب 
تسئّن بوده و در شأن و مدح خلفاى سه‌گانه اشعار زیادی دارد؛ از جمله در (صفحه‌ی ۳) جلد دوم 


چون ابوبکر آیت توفیق شد 
چون عم شیدای آن معشوق شد 
چون‌که عثمان آن عيان را عين كشت 


و در(صفحه‌ی ۱۳) جلد جهارم می‌گوید: 


دور عشمان امد و بالای تخت 


با چنان شه ناجو نو شتا 
حق و باطل راجو دل» فاروق شد 


نور فائض بود و ذوالشورین كشت 


جر شد و بنشست آن مسعودبخت 
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تا آن‌که مىكويد: 

بعد از آن» بر جای خطبه أن ودود 
ژهره نى» کس‌را که گوید: هین! بخوان 
هیبتی بنشسته بده بر خاص و عام 
هر که بینه ناظر آن نور بود 


و در جلد ششم در ذیل معنی حدیث «موتوا قبل أن تموتوا» در صفحه‌ی ۰ می‌گوید: 


مصطفی زین گفت: کای اسرارجو 
می‌رود چون زندگان» بر خاک‌دان 
جانش را اين دم به بالاء مشکتی‌سبتا 
ز آنكه پیش از مرگ او کرده‌ست نقل 
نقل باشد. نی چو نقلٍ جان عام 
ھر که واد كا شك ر زک 
مر ابوبکر تقى را كو ببين 


اندر اين اف نکر دیق ر 


۱۷۷۷۷۱۷۷۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 


تا به قرب عصر لبخاموش بود 
یا برون آید ز مسجد آن زمان 
پر شده از نور یزدان صحن و بام 
كور را زان تاب هې گرمی فزود 


مُرده را خواهی که بینی زنده تو؟ 
مرده و جانش شده بر أسمان 
گر بمیرد روح او را تقل نيست 
اين به مُردن فهم آيد؛ نی به عقل 
مرده را كاو مىرود ظاهر يقين 
شد ز صديقى امير الصَادقين 


تابه حشر افزون كنى تصديق را 
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و در جلد ششم (از سطر اخير صفحدى ١‏ راجع به على اء در بیان حديث نبوى كه 


Lol‏ دوي مگ 2 ے 
«مَنْ کت مَولاه علي مَؤلاه» می‌گوید: 


زین سبب. پیغمبر بااجتهاد 
گفت: هر كس را من‌ام مولا و دوست 
كيست مولا؟ آنكه آزادت كند 


حون به آزادى» نبوّت هادى است 


نام خود و آن علی» مولا نهاد 
ابن عم من علی» مولای اوست 
تكد رفنتك ر ايت بكسن 


مؤومنان را ر انبياء ادف است 


موف می‌گوید: اگر [جه] مذهب مولوی در ظاهر مذهب تسكن بوده است» ولی می‌توان 


است. مذهب او مذهب عشق و صلح کل است كه به عقیده‌ی آنان, فوق هر ایمان و کفر است. خود 


به 
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۶٩‏ عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 


ايضاً جلالالدّين رومى در دیوان شمس تبريزى مىكويد: 

ای عاشقان! ای عاشقان! من عاشق يكتاستم 

عشقم جه بر سر می‌زند. من واله و شیداستم 
من عاشق یکتاستم؛ مسن واله و شیداستم 

این‌جاستم؛ آن‌جاستم؛ هم زیر و هم بالاستم 
عسالم نسبود و من بدم؛ آدم نبود و من يدم 

آن نور وحدت من بُدم؛ هم خضر و هم الیساستم 
عسالم مسنور شد ز من؛ آدم مصوّر شد ز من 

هم عالم‌ام. هم فاضل‌ام؛ هم قاضی الفضاستم 
قاضی به من نازد همی؛ فتوی ز من سازد همی 


فتوی به ناحق می‌دهد؛ نه زین و نه زان‌هاستم 


نب 
مولوی می‌گوید: 
مذهب عاقق.زمذهيها جداست عاشقان را مذهب و ملّت خداست 
از کفر و ز اسلام برون» صحرایی‌است مارا بدميان آن‌فضاء سودايى است 
درباره‌ی شيخ طريقت می‌گوید: 
کفر و ایمان نیست. آن‌جایی که اوست زان که او مغز است و اين دی رنگ و يوست 


پوشیده نماند: آن‌چه در اين کتاب درباره‌ی مولوی و نوشته‌جات او اشاره مى نماييم با آن‌چه که 

وى از دانشمندان در شأن او به مانند جملات ذیل می‌گویند: مولوی در عالم تصوّف و عرفان؛ مقام 
بلندی را داشته [و] قطب سالكين آن مَسلّك بوده است؛ بهترين مترجم و معرّف افكار قُلوطين و 
فلسفدى نوافلاطونى است؛ يختهترين و برمايهترين بزركان صوفيّه است؛ مثنوى او در تاريخ ادبيّات 
ايران» رتبدى عالى را دارد و از كرانبهاترين آثار ادبى است [و] به زبان ساده و رسا و از راه تمثيل و 
حكايات بسیار نصايح و اندرز و آداب اخلاقى را محتوى است و به فرموده‌ی دكتر غنی: همدى كتاب 
مثئوی که قريب ۲۶۰۰۰ بيت است_ مملوٌ از کات و اشارات حكمت نوافلاطونى است كه مولوی» 


رنك قرآن و حديث به آن زده است... -اگر تأمّل شود_منافاتى ندارد. 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف 


بيدايش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۶۱ 


بر عرش و بر گرسی من‌ام؛ الأصل لابُخطي من‌ام 
با حاملان عرش كو: من پیش از این برخاستم 

زان‌جا که بیرون آمدم. سرمست بیرون آمدم 
دانی که من چون آمدم؟ افزون شدم؛ نه کاستم 

يرلا يلا برلا بكو؛ تسرلا تلا ترلا بگ و 
خواجه مر؛ من خواجه را؛ کم‌تر ز هر لالاستم 

هم عاشق شیداستم؛ هم دلبر زیباستم 
اندر مکان و لامکان. پنهان و هم پیداستم 

هم دوزخ و نيران من‌ام؛ هم جسنت و حوران من‌ام 
هم مالک دنیا من‌ام؛ هم حاکم عقباستم 

برخاستم؛ برجاستم؛ برپاستم؛ پیداستم 
۱ پنهان نی‌ام؛ پسنهان نی‌ام؛ من نور مولاناستم 

ينهان چرا باشى ز من؟ راز نهان با من بكو 
در دیسده‌هاء مارا بسجو؛ نور بصر بیناستم 

آن بسلبل گسویاستم؛ هم‌چون گل بوباستم 
جان تو را جویا من‌ام؛ فاش و نهان جویاستم 

در کار بسی‌کاران من‌ام؛ سود خریداران من‌ام 
هم‌درد بیماران من‌ام؛ در هر سری. سوداستم 

هم شيخ و هم عنا منام؛ هم پیر و هم برنا من‌ام 
هم زشت و هم زیبا من‌ام؛ هم زهر و هم حلواستم 

هم ب اصلاة داي مام؛ هم با صلاة قائم‌ام 
هم صبح را بشناختم؛ هم شام را اشناستم 

دنیا و هم غقبی من‌ام؛ هم جنت و طوبی من‌ام 
انسی من‌ام؛ جنی منام؛ چون دیو در دنیاستم 

هم كوه و هم صحرا من‌ام؛ هم کر و هم آغما من‌ام 


موسی و طور عشق راء هم با يد بیضاستم 


۱۷۷۷۷۱۷۷۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 
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۲ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


دریای بی‌پایان من‌ام؛ با نوح. کشتیبان من‌ام 
هم یوسف و زندان من‌ام؛ هم موسى و شعیااستم 
ایوب را درسان من‌ام؛ يعقوب را هم جان من‌ام 
هم حکمت لقمان من‌ام؛ هم يونس و بحیاستم 
احمد من‌ام؛ حیدر من‌ام؛ هم صاحب کشور من‌ام 
هم باده‌ی اخمر من‌ام؛ هم ماده‌ی تقواستم 
آن دم من‌ام؛ اين دم من‌ام؛ هم ريش و هم مَرهم من‌ام 
هم درد را درمان من‌ام؛ هم درد بودرداستم 
فرمانبر و فرمانده‌ام؛ هم جان‌ستان. هم جاندهام 
جان هم‌چو من. من هم‌چو جان؛ از حضرت اعلاستم 
ای شمس دین! ای شمس دین! روشن‌کن روی زمين 
در ارض و در آعلا من‌ام؛ پنهان و هم پیداستم 
باری» موف می‌گوید: مسأله‌ی فناء فى الله و اصال به حق صوفیّه 
متوقف بر صحت مسأله‌ی وحدت وجود و موجود است كه ما؛ در مطلب دهم 
در آن بحث خواهیم کرد 
و اين هم برای ما مورد انكار نيست كه سالک در نتیجه‌ی طلب شديد و 
رياضتهاى شاقه و تلقينات مرشد و اعتقاد و ايمان راسخ او به گفته‌های مرشد 
و مراقبت و توجه تام مخصوصاً در حال خلوت و عزلت و استغراق در ذكر و 
تهيّأ و ولع شديدء برای حصول حالت فناء و شهود وحدت و كاه سماع, توأم با 
اشعار مناسب مقام و موجبات دیگر» ممكن است گاهی اعصابش تا حذی 
تخدیر شده تعادل طبیعی عادی روح را از دست بدهد و در واقع» نحوه‌ی 
خواب مغناطیسی, ولو در درجه‌ی ضعیف و به عبارت دیگر نیمه انخلاعی 
برای او روی دهد که در آن‌حال ( که به نام خلسه و یا مکاشفه‌ی روحی خوانده 
[می]شود) اوهام و خیالات او مجسّم گردد و یک نوع ارتفاع تعيّن و پندار 
وحدت و پیوستگی بين او و ساير اشیاء آن‌هم اشیاء متخيّله و موهومه (مانند: 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در أسلام/۱۶۳ 


آسمان‌های خیالی و نور خیالی) حاصل شود؛ حتّی كان نغمه‌ی انا الك از آن‌ها 
شنود كه از اين قبیل‌امور (گرچه گاهی به ضمیمه‌ی تفسیر و تأویل هم که باشد) 
مقصود و منظور تصوّف را که مسأله‌ی وحدت و فناء فى الله است درست 
نمایند؛ ولی سخن انصافاً در ع و دلیلیّت اش متا داك و قرات 
است بر واقع و حقیقت؛ مانند کسانی‌که به اميد دیدار محبوب عزیزی» به 
خواب روند و در حال رژیاء صورتی مشاهده کنند كه در آن‌حال» او را همان 
محبوب خود دانند و هیچ شکی در آن نداشته باشند و روی همین عقیده با او 
سخنانی رد و بدل نمایند و حال وجد و شوقی شدید برای آنان دست دهد که 
حتّی بعد از بیداری, آثار آن خواب كرجه برای لحظاتی باشد آنان را بی‌قرار و 
در غير وضع عادی بدارد؛ با اينكه ممکن است اين رژیا صادق نبوده و هرگز بر 
واقع و حقیقتی دلیل نباشد. 

و گاه هم ارواح شریر (= شیاطین) فرصت را غنیمت شمرده برای سالک 
متهي مستعد, از خارج القاء صور و افکاری می‌نمایند. 

به مطالعه‌ی دقیق در مكاشّفات اهل مکاشفه که نمونه‌های آن‌ها بعد از 
اين» در مبحث مکاشفه از مطلب دهم اين کتاب. إن شاء الله تعالى» بیاید- شواهد 
قوی بر صحخت گفته‌های ما بيدا خواهد شد و در این‌باره» در همان مبحث. سخن 
بيش تری خواهیم گفت؛ إن شاء الله تعالی. 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


۴ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
مطلب دهم گفتار عرفاء و صوفيّه در توحید 


چنان‌که در مقلمه‌ی کتاب گفتیم. غرض اصلی از اين کتاب تحقیق در 
توحید عرفاء و صوفیّه است که هدف عالی و نهایی عرفان و تصوّف می‌باشد. 
جماعتی از صوفيّه می‌گویند: 
در دار تحقق» یک وجود و موجود بیش نیست که فقط از جهت 
تقيد و تعین به قیود اعتباریه» متکثر به‌نظر می‌آید. پس هر جه هستء در 
واقع» اوست که خدای‌اش می‌گویند- وآن‌چه کثرت و غيريّت که به‌نظر 
مىرسدء اعتباری و موهوم است. 
محققین از صوفيّه و عرفاء می‌گویند: 
كرجه در دار تحقق» یک وجود و موجود بیش نیست» ولی 
همان وجود و موجود واحدء در ذات و حقیقت خود. متکثر به مراتب 
و درجات متفاوته, به شذت و ضعف» كمال و نقص و نحو لک 
می‌باشد و چنین کثرتی با وحدت حقيقت» منافی نیست و كثرت 
ماهیتی در وجو که حاصل از اضافه‌ی وجود به هریک از ماهیات 
است (مانند: وجود آسمان» وجود زمین» وجود شجرء وجود حجر 
وجود انسان» وجود حیوان و غیره) کثرت مجازی [و] اعتباری و 
غیرواقعی است و در واقع» ماهیات اعتباريّه متکثر است» نه وجود. 
جماعتی دیگر از صوفیّه که فیلسوف شهیر صدرالمتألهين» آنان را به 
جهالت و کفر و رَندّقه رمى می‌نماید ' وجود آن موجود واحدء یعنی حق تعلى 
راء در وجود مجالی و مظاهر ( که اشیاء جهان از روحانیّات و جسمانیّات است) 
منحصر می‌دانند؛ ولی اکابر و محققین صوفيّه_كه از آنان به نام عرفاء شامخین 
تعبیر مى شود وجود او را اکم از وجود مجالی و مظاهر دانسته‌اند؛ یعنی برای 
آن موجود واحد (< حق تعالن) علاوه بر مرتبه‌ی وجود مجالی و مظاهرء یک 
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پیدایش تصوّف و عرفان(اصطلاحی) در اسلام/۱۶۵ 
مرتبه‌ی مجرّد از مجالی و مظاهر نيز قائل‌اند" كه آن را مقام احدیّت» غيب 
الغیوب. كنز مخفی. غيب الهُویّ غيب مّصون منقطع الاشارات» مقامٌ لا اسم له 
ولا رسم له و هویّت صرفه نام نهاده‌اند و وجود مجالی و مظاهر را به‌طور 
اطلاق. یعنی وجود مطلق عالم را نيز ظل الله فيض مقدّسء نفس رحمانی» 
الحق المخلوق به الرتحمة الواسعة, الحقيقة المحمَدیّه المشيّة الأفعالیه» فعل 
لت مر ال وجه الله وجود متبسط و غير ذلک از تعییرات می‌گویند. ۲ 
به بیان دیگر محققین و شامخین عرفاء و صوفیّه برای آن‌وجود و 
موحود واحد که او را خحدای متعال می‌دانند- دو مقام قائل‌اند: یکی مقام 
وحدت در کثرت؛ دیگری مقام کثرت در وحدت؛ ولی جماعت اوّل- که به 
جهله‌ی متصوفه موسوم شده‌اند- برای وجود. فقط مقام وحدت در کثرت را قائل 
شدهاند. 
بالأخره قدر جامع اين كلمات و اقوال این‌که: در دار تحقق» یک وجود و 
موجود بيش نيست؛ اعم از اينكه اين موجود واحد در ذاتش اختلاف درجاتى 
داشته باشد يأ نه و نیز اعم از اينكه وجودش به وجود مُجالى و مظاهر يا اكمل از 
این باشد که برای او مقام کثرت در وحدت نيز اعتبار شود و برای اداى مقصود 


.١‏ و از حکمای فَهْلّويِين نقل است که به عکس متصوفه‌ی هله وجود حق یعنی واجب 
تعالی را تنها وجود مُجرّد از مجالی و مظاهر دانسته‌اند و وجود عالم را وجود ممکن و مخلوق» یعنی 
غير وجود حق دانسته‌اند؛ ولی اکابر صوفيّه و عرفاء شامخین- چنان‌که در فوق گفته‌ایم- وجود را به 
جمیع مراتب از مرتبدى مُجرّد از مجالی و مظاهر و مرتبه‌ی مجالی و مظاهر (یعنی وجود عالم» حقٌ 
از می دانند. 

۲. ولى از اينكونه تعبیرات- که درباره‌ی وجود عالم مىتمايند در حقٌ عرفاء و اكابر صوفيّه 
هركز توهّم اين معنى نشود كه آنان وجود حق تعالی را منحصر در مرتبه‌ی مجرّد از مجالى و مظاهر 
(چنا‌که از هلوین تقل شد) دانسته؛ یعنی خضر در همان مقام احدیّت (اصطلاحیّه) می‌کنند؛ حاشا 
هُم عن ذلك. چنین گفتاری را آنان نيز جهالت و شرك و کفر و ردقه و موجب محدودیّت و حصر 


وجود حق تعالئ می‌دانند. 
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و بیان مدّعاء اعتبارات و اصطلاحات و تمثيلات و تقريبات و تفسيرات بی‌شمار 
گفته‌اند كه اشخاص غير وارد در تعيين و تشخيص مراد آنان دچار مشكلات و 
نافهمی‌های زياد می‌گردند. 
و عمده‌دلیل آنان برای اثبات هدف و مذعای خود طریق مک‌اشفه 
می‌باشد؛ ولی بسیاری از طریق بحث برهانی و قرآن و حدیث نیز وارد گشته‌اند. 
و © © 
ما قبل از آنكه در ادلّهى آنان» به تفصیل» بحث و صحبت كنيم- برای 
توضيح و اطمينان خاطر كسانىكه در تعيين مراد آنان» ترديد و تشكيكى 
می‌نمایند. مقدارى از كلمات اعاظم و اكابر را نثراً و نظماً در اينباره مىآوريم. 
سپس به بحث در ادله» وارد مىشويم؛ إن شاء الله تعالی و به آن‌چه در ضمن اين 
کلمات» به دلیل نقلى يا كشف و برهان اشاره می‌کنند. اكنون متعرّض نخواهيم 
شد تا مقام بحث ما در ادلّه مستقلا به ميان آيد. 
اد حكيم عارف سبزواری در حاشیه‌ی كتاب الشواهد الرّبوبَيَهدى 
صدرالمتألهين (صفحه‌ی ۳۶) می‌گوید: 
القائل بالتوحيد: 
ما يقول بكثرة الوجود و كثرة الموجود جميعًا و مع هذا ید 
من الموحدين» لكؤنه متفوّهًا بكلمة التّوحيد. و هذا توحید العوامٌ 
و اما قول بوحدة الوجود و كثرة الوجود. بعنی النسوب 
إلى الوجود. فإنّ حقيقة الوجود عنده ليس ها آنواع و لا آفراد و لا 
مراتبٌ و لا أجزاء عقليّة و خارجيّة و لا قيامٌ و لا عُروض ها 
بالنسبة إلى المهيّة. بل واحدةٌ بسيطة قائة بذاتها؛ انا المهيّات 
منتسبات إلى هذه ال حضيرة والكثرة فما لا فيه و هذا قول منسوب 
ذوق ال و هو توحید الخواض و عکشه ل یقل ةل 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۶۷ 


و ما يقول بوحدتهپا جميعًا و هو قول الصوفيّة. حيث 
یقولون: ليس في الواقع الا وجود و موجود واحد تقيّد بقيود 
اعتباريّة يُقراى منها كثرةٌ وضْميّة؛ و هذا ید عندهم توحيدًا خاصّيًا 
ا E‏ 
يمكن إرجاعه إليه. 

و اما يقول بوحدتها جميعًا في عين کثرتها. 

ما وحدة الوجود فلأنّهكما م5 لا أنواع تحته و لا آفراد. 

و ما كثرته فلآنٌ له مراب و درجاتٍ متفاوتة بالکال و 
التتقص و التقدٌّم و التأخُر و نحو ذلك. 

و أمّا وحدة الوجود في عين کثرته. فلأنَ الوجود لا كان 
اضيا كان الموجوة الحقيو هو الوجود. فوحدته وحدته. و مراتبه 
رتیه و هداو اللوحيد انس 

۲ - نظیر همین تقسیم فوق» از حاشیه‌ی اسفار نقل است؛ با اين فرق که 
توحید ذوق التاله را که قول به وحدت وجود و کثرت موجود باشد توحيد 
خاضّی و توحید بعض صوفیّه رکه قول به وحدت وجود و موجود باشد 
توحید خاص‌الخاص و قسم رابع را که قول به وحدت وجود و موجود در عين 
کثرت وجود و موجود باشد توحید اخض‌الخواص نامیده و همین قسم رابع را 
شهب الكالبية وم فا دامن دانسعه ات 

۳- شبستری می‌گوید: 

جهان جمله فروغ نور حسق دان حق اندر وی. ز پیدابی‌ست پنهان 

لاهیجی در(صفحه‌ی ۵۳) شرح گلشن راز در شرح اين بيت می‌گوید: 

جهان مين خیث الذات, ظلمت و عدم است و هستی که در عالم 
م ىنمايدء فروغ و روشني نور وجود حق است و در هر دو عالم» غير از 
یک حقیقت» موجودی نیست و غیریت آشیاء که می‌نماید مجرّد 


اعتبار و نمود است؛ جو به حقیقتب چنان‌چه ميان موجود و معدوم 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


۸ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


واسطه نیست. ميان وجود و عدم نيز واسطه نيست و وجود» حق است. 
پس عالم (که غير باشد) البته عدم است و عدم لاشیء محض است و 
چنان‌چه استتار موجب خفاء اسدد غایت ظهور نیز موجب خفاء است. 
نمی‌بینی که در نصف‌النهار که غایت ظهور آفتاب است. از شذت ظهور 
نور او» دیده ادراک ذات آفتاب نمی‌تواند کرد؟ هم‌چنین نور خورشیدٍ 
ذات احدیت, از غایت ظهور در پرتو خویش, مخفی می‌نماید. 
۴ لاهیجی در(صفحه‌ی ۶۳) شرح گلشن راز می‌گوید: 
اگر توفیق الاهی رهب رگردد و به عين انصاف نظر کنی و تطورات 
ظهورات او را در مراتب» مشاهده نمایی» يقين بدانی که هر طایفه از 
طوایف مختلفه, هرجه در معرفت الله گفته‌اند و اعتقاد نموده‌اند همه را 
جهت راستی هست و هركس را نظر بر مرتبه‌ای افتاده؛ فامًا ا زآن‌جهت که 
او را به جمیع مراتب مشاهده ننمودهاند و منحصر بر آن‌چه مشهود 
هریک شده است, داشته‌اند و از حقیقت حال كه سَرّيان آن‌حضرت 
است در همه‌ی اشیاء - غافل‌اند, منع لازم آمده و ذات حق ا زآن اعلی 
است که عقل و فکر و دلیل و قیاس, احاطه‌ی او توانند نمود؛ چ وآن‌چه 
نو وسیله‌ی معرفت آن‌حضرت خواهی ساختء به حقيقت هم اوست 
که به‌صور ت آن وسیله, ظاهر و متجلی گشته است و غير او چون هیچ 
موجودی نیست, لاجرم دلیل او ج زآن نتوان بود. 


۵- شبستری می‌گوید: 
حلول و اتحاد این‌جا محال است که در وحدت. دویی عين ضلال است 


لاهيجى (در صفحه‌ی ۲۵۸) در شرح این بيت م ىكويد: 
يعنى حلول-كه فرودآمدن جيزى است در غير خود و اتحاد که 
جيزى بعينه جيز دیگر شدن است. این‌جا محال است؛ يعنى در ظهور 
حق» به صور اشیاء» به طريقى که معتقد طايفهدى صوفيّه است؛ زیرا که 
در حلول و اتحاد انیت و غیریتی مو بايد و معتقد صوفیه آن است 
که: در دار وجودء غير حق ديار نیست و در وحدت حقیقی» دویی» 
محض ضلال و گمراهی و محال است. 
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ایسن‌جاء حلول كفر بود؛ اتحاد هم 
كاين وحدتی‌ست؛ لیک به تکرار آمده 
این جاء جه جای وصف حلول است و اتحاد؟ 
كاين بک‌حقیقت است به آطوار آمده 
۶ شبستری می‌گوید: 
وجود اندر کمال خویش. ساری‌ست تسسعین‌ها امور اعستباری‌ست 
لاهیجی (در صفحه‌ی ۲۶۹) در شرح این بيت م ىكويد: 
یعنی وجود واجبی- که وجود مطلق است. به‌واسطه‌ی حب 
ذاتي ظهور و اظهار در كمال خويش-كه وحدت و انبساط است. (كه 
تقاضای ذاتیاند) سارى و متجلى است بر جميع موجودات ممکنه» من 
الأزّل إلى الأبد و تعيّنه كه در مراتب ظهور بهسبب تقيد به قيود 
اعتباریه» عارض آن‌حقیقت می‌گردند همه امور اعتباری و نمود 
وهمی‌اند و صورت خیالی بیش نیستند و حقیقتی ندارند و موجود 
حقیقی حل انيت و بس- 
هوالواحد الفرذ الكثيرٌ بتفسه . و لیس سواه إن نظوت بدقّة 
بدا ظاهرًا بالكل للکل بيتنا ‏ تُشاهده العسینان في کل ذرة 


۷-مولوی رومی در دیوان شمس تبریزی می‌گوید: 

هر لحظه به شکلی, بت عيّار بر آمد دل برد و نهان شد 

هر دم به لباس دگر آن يار برآمد كه پیر و جوان شد 
اه ی يدل طينت شاعنال قرورفت: وص مانن 

كاهى ز تک کهگل فخار برآمد زان پس به جَنان شد 
منسوخ جه باشد؟ جه تناسخ؟ به حقيقت آن دلبرزيبا 

شمشیر شد و از کف کار برآمد قتال زمسان شد 
مىكشت دمى جند بر این روى زميناو ازبهر تفرّج 

عيسى شد وبر گنبد دوار برآمد تسبیح‌کنان شد 
كه نوح شد وكرد جهانى به دعا غرق خود رفت به كشتى 

كهكشت خليل و ز دل نار برآمد آتش‌گتل از آن شد 
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یوسف شد و از مصر فرستاد قمیصی روشن‌کن عالم 

از دیده‌ی يعقوب چو انوار برآمد 
حقا که هماو بود که می‌کرد شبانی انسدر ید بَیْضا 

كه چوب شد و بر صفت مار بر آمد 


صالح شد و دعوت همه زان کرد به خلقان از بر صلاحصی 


۱۷۷۷۷۱۷۷۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 


تاديده عیان شد 


زان بحركفان شد 


ناقه شده وازدلكدسار برآمد فى الحال عيان شد 


آن عقل که فاضل شد و کامل شد و عاقل ناگاه چو پبیری 

خوش مست شد و بر سر که‌سار برآمد 
ايوب شد و صبر همی کرد ز کرمان خود درد و دوا بود 

از خانه‌ی دل. نصره‌ی زنهار برآمد 
يونس شد و در بطن مک بود به دریا از بهر طهارت 

موسی شد و خواهنده‌ی دیدار برآمد 
عیسی شد و در مهد همی داد گسواهی زان روح مقذس 

از مُسعجز او نخل پر از بار برآمد 
شق کرد قمر را به سر انگشت اشارت از غمزه‌ی محبوب 

کاو بذر شد و باز دگر بار برآمد 
مسجود ملائک شد و لشکرگش ارواح زان روح مقدّس 

شیطان ز حسد بر سر انکار برآمد 
چوبی بتراشید و بر او بست دو صد تسار قانونی عالم 

صد ناله‌ی زار از دل هر تار برآمد 
بالله که هماو بود که م ىآمد و می‌رفت هر قرن که دیدی 

تا عاقبت. آن شکل عربوار برآمد 
حقاکه هماو بود که می‌گفت: آنا الق در صوت الاهی 

منصور نبود او که بر آن دار برآمد 
این دم نه نهان است؛ ببین گر تو بصیری از دیده‌ی باطن 

اين است کز او این همه گفتار برآمد 
رومسى سخن کضر نگفته‌ست و نگوید منکر مشویذش 

کافر شده آن‌کس که به انکار برآمد 


برترز جوان شد 


چشمش همه جان شد 


سر طور روان شد 


زان روح روان شد 


زان روح روان شد 


مردود زمان شد 


فريادكنان شد 


دارای جهان شد 


نادان به كمان شد 


درديده بيان شد 


ازدوزخيان شد 
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تسبریز هماو بود و هماو شمس معانى در گلشن انوار 
او بود که در جوشش اسرار برآمد در عشق نشان شد 
۸-صدرالمتألهین در(صفحه‌ی ۱۸۴) جلد اوّل اسفار می‌گوید: 
حصّلُ الکلام أنّ جميعَ الموجودات عند أهل الحقيقة و الحكئة 
الإهيّة التعالیة- عقلا كان أو نفسًا أو صورة نوعيّة- من مراتب 
أضواء الور الحقيق و تجليات الوجود الوم الي و حيث سطع 
نور الحق» إظلمٌ و اندم ما ذهب إليه أوهامٌ المحجوبين من أن 
لمهتات المکنة في ذواتها وجوداء بل إا بظهر أحكامها و لوازمها 
من مراتب الوجودات التي هي أضواءً و أظلالٌ للوجود الحقيق” و 
التور الأحدى ... 

فکا ومني اله تعالى بفضله و رحمته. للاطّلاع على الا 
السَرمدي و البطلان الازی للمهيّات الإمكاتيّة و الأعيان الجوازيّة 
فكذلك هداني ري بالبرهان ان العرشي إلى صراط مستقيم. من 
کون الوجود و الوجود منحصرًا في حقيقة واحدة شخصيَةٍ لا 
شريك له في الموجوديّة الحقيقيّة. و لا ثاني له في العين و ليس في دار 
الوجود غير ديّانٌ و کل بترا في عالم الوجود أَنَّهُ غير الواجب 
العبود. فا هو من ظهورات ذاته و تجلیات صفاته التي هي في 
الحقيقة عيْنُ ذاته ىا صرّح به لسانْ بعض العرفاء بقوله. فالمقول 
عليه سوى الله أو غيره أو المسمّئ بالعالم هو بالنسبة إليه تعلی, كالظلٌ 

للشّخص فهو ظلّ الله ... 
فل ما تُدركه فهو وجود ات في أعسيان الممكتات» فن 
حيث هويّة الحق هو وجوده. و من حيث اختلاف المعاني و الأحوال 
الفهومة منها النتزعة عنها بحسب العقل الفكريّ و القوّة الحسيّة فهو 
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أعيان المکنات الباطلة الذوات؛ فکا لایزول عنه باختلاف المُّوّر 
و المعاني اس الظل كذلك لایزول عنه اسم العام و ما سوی الحق. 
و إذا كان الأمر على ما ذکرته لكء فالعالم متوهّمٌ ما له وجود 
حقيق. فهذا حكاية ما ذهب إليه العرفاء الإليّون و الأولياء 
الحققون. ! 
مقر كريزه از ات قوف ساد می قود كه عون رامنا هن و 
محققین عرفاء و اولیای صوفیّه بر آن‌اند که در دار تحقّق» یک‌وجود و موجود 
بيش نیست؛ ولی ایسن‌وجود و مسوجود. واحد ذوالمراتب است و مراتب 
وجودیّه‌ی موجودات. چون عقل و نفس و صور نوعیّه» از مراتب نور وجود 
اوست و آن‌چه در عالم از موجودات و کثرات به‌نظر می‌رسد. وجود آن‌ها همه 
از کرات و لیات صفات داو ورات و صوو نات دای ان مر ود 
واحد است_كه حق تعالی است و مَهیّات و تعيّنات آن‌ها امور غیرواقعی و 
مفاهيم انتزاعى است؛ يس عالم متوهّم است و هر آن‌چه هستی ادراک می‌کنيم 
همه وجود حقٌ است. لَيْسَ في الدار غیره دیار. 
9- صدرالمتألهین در(صفحه‌ی ۱۸۶) جلد اول اسفار می‌گوید: 
فإذا ثبت تناهي سلسلة الوجودات من العلل و العلولات 
یی ذات بسيطة امحقيقة النوريّة الوجودیة ... و ثبت أنه بذاته 
فياضٌ؛ بحقيقته ساطع .... تبّن و قّق أنّ لجميع الوجودات أصلًا 
واحدًا و سنخًا فاردًا هو الحقيقة و الباق شوّونه و هو الات و غيره 
آسماژه و نعوته, و هو الأصل و ماسواه آطواره و شوّونه. و هو 
الوجود و ما وراءة جهاته و حيئيّاته. 


و لا پتوهمی آحد من هذه العبارات أن تسبة المکتات ان 


١‏ إا الكوْنُ خيال و و حقٌ في الحقيقه ‏ کل من يفهم هذا حاز أسرار الطّريقه 
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ذات القيّوم تالی یکون نسبة امحلول, هبهات! إو الحاليّة و ال مما 
یقتضیان الإثنينيّة في الوجود بين الحالٌ و امحلْ, و هاهنا- أي عند 
طلوع شمس التحقيق من أفق العقل الانسانیي التنوّر بنور اهداية و 
التوفيق_ ظهر آن لا ثاني للوجود الواحد الأحد الحقّ و اضمحلّت 
الكثرة الوهميّة. و ارتفعت أغاليط الأوهام. و الآن حصحص الحقٌ و 
سطع نوژه الافذ في هياكل الممكنات. و يقذف به على الباطل 
فيدمغه فإذًا هو زاهقٌ. 

و لوين الويل ما بصفون, إذ قد انکشف َو كل مايقع 
عليه اسمٌالوجود بنحو من الأنحاء فليس الا شأن من شوون الواحد 
القيّوم, و نعثٌ من نعوت ذاته و لعة من عات صفاته. فا وصفناه 
ألا أن في الوجود علّةٌ و معلولا بحسب اّظر الجليل قد آل آخر 
الأمر بجسب السّلوك العرفانی إلى کون العلّة منهیا آمرا حقیقتا. و 
العلول جهدٌ من جهاته. و رجعت عِلية للستی بالعلّة و تأثيره 
للمعلول إلى تطوّره بطؤر و تحيّته بحيئيّة لا انفصال شيء مباین عنه. 

موف می‌گوید: از بیانات فوقء استفاده می‌شود كه: مقتضای سلوک 
عرفانی علیّت و سببیّت بين خالق و مخلوق به فیضان و ترشح ذاتی است و 
مرجع علّت و معلول به تطور و تحيّث ذاتِ علّت است. پس در دار واقع و 
حقیقت» یک حقیقت و موجود بیش نیست و آن‌چه کثرت و غیریّت به نظر 
می‌رسد. موهوم [است] و واقعیّات در حقیقت. همه اطوار و شون همان 
موجود واحد و اسماء و نُعوت ذانیّ‌ی اوست. بنابراین البته توهّم حلول هم در 
کار نیست؛ چون حلول متوقف براثنينيّت است و لا موجود إلا هو" 


.١‏ هر نقش كه بر تخته‌ی هستى پیداست أن صورت أن كس است كان نقش آراست 


درياى كهن چو برزند نقشى نو موجاش دانند و در حقيقت درياست 
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۴ عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 
در( خی ۱۹۵) لد اول ابغار مركويل: 

فصلٌ في التتصيص على عدميّة المکنات بحسب أعيان 
مهّاتها: كأنّك قد آمنْت من تضاعيف ما قرع سعك ما بتوحيد الله 
سبحانه توحيدًا خاصّيًا و أَذْعَنتَ بان الوجود حقيقةٌ واحدة هي عینْ 
احق و ليس للمهيّات و الأعيان الإمكانية وجودٌ حقيق؛ نا 
موجوديّتا بانصباغها بنور الوجود و معقوليّتها من نحو من آنحاء 
ظهور الوجود و طوْرٍ من آطوار م تجلیه» و أن ¿ الظاهر في جميع المظاهر 
و الهیات و المشهوة فى كل الشّؤون و الدعيّنات: ليس الا حقيقة 
الوجود. بل الوجود الحقٌ بحسب تفاوت مظاهره و تعدّد شؤونه و 
تكثّر حيئيّاته. و المهيّات الخاصّة الممكنة كمعنى الانسان و الحيوانء 
ا كحال مفهوم الإمكان و الشيئيّة و نظائرها في كونما نما 
لاتأصّلَ ها في ٠‏ ا 

فاتکشف ةة ما اتفق علیه أهل الکشف و الشهود من اة 
المهيّات ا مود عدمية, لامعنی أن مفهوع السّلب الفاد من 
کلمة لا و أمقاطا داخل فيا و لا عي ا من الاعتبارات الذهية 
و العقولات الثانية, بل بمعنى با غير موجودة لا في حد أنفسها 
بحسب ذوانها و لا بحسب الواقع؛ لأنَّ ما لایکون وجودا و لا 
موجودا في خد نفسه, لایکن أن بطر موجوا بتأتير الشير و 
إفاضته. بل الموجود هو الوجود و طواژه و شژونه و آحاژّه. و 
الهیات موجوديّتها لا هي بالعرض بواسطة تعلقها في العقل بمراتب 
الوجود و تطوّره بأطوارها. کا قيل شعرًا 
وجود اندر كمال خویش. ساری‌ست تعيّنها امور اعستباری‌ست 


... و في كلام الحققين إشاراتٌ واضحةٌ بل تصريحات جليّة بعَد بعدمية 
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المکنات" رل و یداه و کفاك في هذا الأمر قوله تلن کل شَيءٍ 
هالك إلا وَجْهَهُ. 4 
قال الشّيخ العالم حمّد الغزالي مشيرا إلى تفسير هذه الآية, 
عند كلامه فی وصف العارفين 500 
فرأوا بالشاهدة العيانية أن . لاموجود إلا لّه و أن كل شيء 
هالك الا وجهه. لا أن يصيرٌ هالكًا في وقت من الأوقات بل هو 
هالك آزلا و أبدالايُتصوّر الا كذلك؛ فا كُلَّ شيء- إذا اعثبر ذاه 
من حيث هو فهو عدمٌ حض و إذا اعتّبر من الوجه لذي يسري 
إليه الوجود من الأُوّل احق رأى موجودًا لا في ذاته. لكن من الوجه 
لذي يلي موجده فيكونٌ الموجود وجة الله فقط . فلكلٌ شيء 
وجهان: وجه إلى نفسه» و وجه إلى ربّه؛ فهو باعتبار وجه نفسه عدم 
و باعتبار وجه ربّه موجود. فإذن لا موجود إلا الله فإذن کل شيء 
هالك الا وجهه آزلا و آبدا 
و كتبُ العرفاء كالشيخين العريي و تلمیذه صدرالدٌين 
القونويٌ مشحونة بتحقیق عدميّة المکنات. و پناء معتقداهم و 
مذاهبهم على الشاهدة و العیان, و قالوا: نحن إذا قابلنا و طبقنا 
عقایدنا على ميزان القرآن و الحديث وَجذناها منطبقة على ظواهر 
مدلولاتهها من غير تأویل, فعلمنا أا احق بلا شبهة و ریب. 
موف می‌گوید: اؤميا نااك ی م انيت كد سلكت جد ال ای سس 
ساير عرفا و اهل کشف و شهود اين است که: آنچه در جمیع شؤون و تعيّنات و 


.١‏ و نيز صدرالمتألّهين (در صفحدى ۱۹۴) مىكويد: قال العارف الوم مولانا جلالالدين 
الرّومِئٌ في مثنويه: 
ماعدم‌هاييم هستی‌ها نما تو وجود مطلقاى؛ هستی ما 
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۶ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
مظاهر و مهيّات ظاهر و مشهود است. همه وجودٍ حق است و نفس تعيّنات و 
مكاي ممکنه ازلاً و ابداً عدمی و غیرواقعی است. فاد لا موجود ال ال و هو 
الوجودٌ و أطوارةٌ و شوّونه و أنحاوٌه. 
وجود اندر كمال خویش ساری‌ست ‏ . تعيّنها امور اعستباری‌ست! 
۱ در صفحه‌ی ۲۰۲ جلد اول اسفار می‌گوید: 
عله أن واجب الوجود بط الحقيقة غاية الساطة و کل 
شيط اه كك فين كل ا و السو كل ار فا 
لايخرجٌ عله شيء من الأشياء. 
۲ در جلد سوم اسفار(صفحدى ۲۳) می‌گوید: 
إن العرفاء قد اصطّلحوا في إطلاق الوجود المطلق و الوجود 
القیّد على غير ما اشتهر بين أهل الط فإنٌ الوجوة المطلق عند 
العرفاء عبارةٌ عا لايكونُ تحصورًا في مر معي غد ودا عمل عناص 
و الوجود المقيّد بخلافه» کالانسان و القَلّك و النَفْس و العقل, و ذلك 
الوجود الطّق, هو کل الأشياء على وجو أبسطً. و ذلك لأنّه فاعل 
کل وجود مقيّد و كبأله؛ و مبداً کل فضيلة أؤلى بتلكَ الفضيلة من 
ذي البده. فبداً كل الأشياء و فتاضها يجب أن یک ون هو كلّ 


الأشياء على وجه آرفع و أعلى. 
ْ 


بالك اهن رات كو تكفرف اس مات تو هة بد اها كواب ترس 
(نقل از لمعه‌ی هفتم أَشِعّةٌ اللّمعات جامى) 


نظرى كن كه غير یک شئ نيست گر جه اندر ظھوں اشیا شد 
لبس کی الذان عير داز دیده‌ی ما به عينء بينا شد 


(نقل از دیوان شاه نعمت الله صفحه‌ی ۶( 
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فكنا أن في السّواد الشَّدِيدَ يوجَدٌ فيه جیغ الحدود الضعيفة 
السواديّة الى مراتتها دون مرتبة ذلك العتديد عل وجه آبسط و کذا 
القداژ العظیم يوجد فيه کل المقادير الي دونه من حیث حقيقة 
مقداريّتها لا من حيث تعيّناتها العدميّة من التهبایات و الأطراف. 
فا لفط الواحد الذي هو عشرةٌ أذرُع متأ یل لداع مِنَ الط و 
الذراعین مثه و تسعة دوعا منه ع0 وجه الجمعيّة الاتّصالية. و إن 
م یشتّیل على آطرافها العدّميّة التي يكون ها عند الانفصال عَن ذلك 
الوجود الجمعيٌ. و تلك الأطراف العدميّة ليست داخلةً في الحقيقة 
TT‏ حت لو فُرضَ وجودٌ خط غير متنا 
EEE E E‏ الور ونا 
هي داخلةٌ في مهيّات هذه الحدودات الناقصة, لا من جهة حقيقتها 
ای بل من جهة ما ليها من النقائص والقصورات. و كذا ال 

في الحرارة الشديدة و اشتالها على الحرارات الضعيفة. 
فهکذا حال أصل الوجود و قياش إحاطة الوجود الجمعيّ 
الوا لد لا أ منه بالوجودات ال الحدودة بحدود يكل 
فيا عم و نقایش خارجةٌ عن حقيقة الوجود الطلق داخلة في 

الوجود الكل 

موف می‌گوید: از بیانات فوق» ظاهر می‌شود که: در اصطلاح عرفاء وجود 
مطلق وجود خارجی غیرمحصور و محدود را می‌گویند و وجود مقیّد. وجود 
محدود و محصور را گویند؛ چون وجود نفس و فلک و انسان (از اينروء وجود 
واجب متعال را وجود مطلق گویند چنان‌که فيض مقس و وجود منبسط را هم 
وجود مطلق گویند- زیرا آن نيز نسبت به هریک از وجودات اشیاء مطلق است) و 
می‌گویند: چون وجود حقّ مطلق. مبدأ و فاعل و فيّاض هر وجود مقيّد است» پس 
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حق تعالی وجود همه‌ی اشیاء است؛ بنخو الجمعيّة و البساطة؛ نه با حدود عدمیه‌ی 
آن‌ها؛ هم جنانكه خط ده ذراع بر مقدار خطوط يك ذراع و دو ذراع و سه ذراع إلى 
نه ذراع ضمن خود مشتمل است »به نحو جمعى (نه با حدود و تعيّن هریک) و نيز 
حرارت و سواد شدید» تمام درجات حرارت‌هاو سوادهای مادون را که 
اه حيسي ی E‏ 
۳- در آخر جلد سوم اسفار می‌گوید: 
إعلّم أن القول بان العلم غيرُ موجود مع الحقٌّ في مرتبة 
وجوده. قولٌ في محل لا شبهة فيه عند العلماء. لن الثابت بالبرهان 
و العتضدٌ بالکشف و العیان أن المي نوجو مع العالم و مع كل 
جزء من آجزاء العالم و کذا شالق نسبة كل عله مفیضة بالقیاس 
إلى معلوهاء فالعلول لأجل نقصه و إمكانه غير موجود مع العلّة في 
مرتبة ذاتها الكماليّة. و لكنّ العلّةَ موجودةٌ مع المعلول في مرتبة 
وجود المعلول من غير مُايلةٍ عن وجودها الكمالي. و من أمعن في 
تحقيق هذه المسألة وتي خبر؟ كثيرا. 
و الیل عل ما ذكرنا قله سبسانه: +( خر مق أن كنم 4 
و قوله: ذو هر الذي في الثيار إل و فيالازض إل و قول 
اي ولوا َم وَجْهُ اللو4 و غيرٌ ذلك من الآيات القرآنيّة و 
الأحاديث النبويّة. 
فاذا تقوّر هذا نرجع و تقول: ان احق المغرّه عن الرّمسان 
موجودٌ في کل وقت من الأوقات. لا على وجه الاختصاص و 
التعليق. و الحقٌ المنرّه عن الکان موجود في كل واحدٍ واحدٍ من 
الأمكنة, لا على وجه التّقييد و التطبيق (كما یقوله الشیهة) و لا على 
وجه المباينة و الفراق (كما یقوله ال من العلماء الذین لم يبلْغوا في 
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العلم إلى درجة العرفاء, لیعرفوا أنَّ زيم ضَربٌ من التشبيه و 
التقييد لجغلهم مبدأ العام حصورٌ الوجود بالتجوٌد عن بعض آنحاء 
الوجود بالمباينة و لمغايرة). 

و قد ثبت أن واجب الوجود بالات وا جت الوجود من 
جميع الجهات والحيثيّات. و ليست في ذاته المحيطة بالكل جهة 
إمكانية, فهو مع کل موجود یکل جهة من غير تقيّد و لا تكثّرء فهو 
كل ھی و لیس ق شيء» وق كل زمان و لیس ق زمان, وف 
كل مکی و لسن ی مکا نل هوک لیات ویس هی 
الأشياء. 

مف می‌گوید: از بيانات فوقء استفاده می‌شود كه: فيلسوف بزرك 
صدرالمتألهین و صاحبان کشف وغياق از عرفاء و محمّقین صوفیّه بر این رفته‌اند که 
وجود حق را نباید از وجود عالم تنزيه نمود که موجب محدودیّت وجود او می‌شود 
و هم‌چنین نباید تشبیه فقط نمود؛ یعنی وجود او را محصور در وجودات عالم 
دانست که آن نیزتحدید وجود حقٌّ است؛ بلکه می‌گویند: در عين تنزیه بايد تشبیه 
كرد و قائل به مباینت و غيريّت وجود عالم از وجود حق نشد. 

فان قلت بالتشبيه كُنْتَ محدّدا . و إن قلت بالتّنزيه كت مقيّدا 

وان قلت بالأمرين كنت مسدّدا و كنت إماماً في المعارف سيدا 

قول صدرالمتألهین در عبارات فوق: و لیس في شئء » يعنى عَلى وجه التقييدٍ 
و الحضر و همجنين است مراد قول او: و لیس في زمان» و لس في مکان» و ليس هو 
الأشياء . 

و از کلام او: فالعلول لأَجْل نقصه و إمكانه غيرٌ موجودٍ مع العلّة في مرتبة ذاتها 
الكتاليّة و کلام اخيرش: و ليس هو الأشياء نين مخالفت صدرالمتألهین و عرفاء 


.١‏ غيرتش غير در جهان نگذاشت لاجرم عين جمله اشيا شد! 
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شامخین را با قول متصوفه‌ی جهله که وجود حق را منحصر در وجود مجالی و 
مظاهر نموده‌اند-می‌توان استفاده نمود؛ چنان‌که صریحا در (صفحه‌ی ۱۹۶) جلد 
اؤل اسفار می‌گوید: 
إنَّ بعض الجهلة من المتصوّفين المقلّدين الذين م يُحصّلوا 
طريق العلماء العرفاء و لم یلوا مقامٌ العرفان توشمواء لضعف عقوم 
و وشن عقيدتهم و غلبة سلطان الوم على نفوسهم أن لاتحقق 
بالفعل للات الأحديّة المنعوتة بالسنة العرفاء بمقام الأحديّة و غيب 
الهويّة و غيب الغيوب, جرد عن الظاهر و الجالي؛ بل المتحمّقُ هو 
عام الصّورة و قواها الؤُوحانيّة و الحشيّة. و الله هو الظاهر المجموع 
لا بدونه. و هو حقيقة الانسان الکییر و الکتاب البین الدى هذا 
الانسان الصغیر أَموذخ و نسخة مختصرة عنه؛ و لل القول کف 
فضیح و زندقة صرفة لايتفوّه به من له أدنى مرتبة من الصلم. و 
نسبةٌ هذا الأمر إلى آکابر الصوفيّة و رؤسائهم افتراء حى و إِفكٌ 
عظيم یتحاشی عنه آسراژهم و ضائزهم. 
سبزوارى برای توضیح. در ذيل كلام فوق و بعض الجهّلة ‏ در حاشيه 
می‌گوید: 
با حقيقة هذا الذي اعترفوا به مقامٌ الوحدة في الكثرة, و قد 
أنكروا مقام الكثرة في الوحدة. و هوالراد بالوجود الجرّد عن الجالي 
و المظاهر و هو المراد بقول الفحول و منهم المصنّف (س)-: بسيطة 
الحقيقة كل الأشياء. لا مقام الوحدة في الكثرة. 
ولو كان الأمر كا توموه. لزم أن يُتصوَّر ما هو أكملٌ من 
الواجب لار الوجود الجامع بين المقاميّن (مقام الكثرة في الوحدة و 
مقامالوحدة في الكثرة و بعبارة أُخری مقام اتفصیل ى الاجمال و 
مقام الإجمال في التّفصيل, كا هو مصطلحهم؛ و بالجملة مقامٌ امشفاء 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۸۱ 


و مقا الظّهور) أكمل بالضرورة. 
فكل مایقول به من الکنال له نی هذا القائل العف ی قول به 
ذلك العارف القحل ذوالرّیاستین الفائز با حستيين و لا عكس... الخ 
۴- صدرالمتألهین در صفحه‌ی ۲۰۲ جلد اول اسفار می‌گوید: 
أنظر أا السَالِكُ طريق الحقّ ماذا تری من الوحدة و الكثرة 
جمعًا و فرادی ؛ فان كنت تری جهة الوحدة فقط فأنت مع الق 
وخده لارتفاع الکثرة اللازمة عن التلق؛ و إن كنت تری الكثرة 
فقط. فأنت مع الخلق وخده؛ و ان كنت ترى الوحدة في الكثرة 
حتجبة و الكثرة في الوحدة مستهلكة. فقد جمغتَ بين الكماليّن و 
رت بمقام الحُستيين. 
مؤلف مىكويد: علاوه بر بيانات و عبارات سبزوارى و اشعار مولوى و 
شبستری و بيانات لاهيجى (شارح اشعار شبسترى )که كذشت !از آن‌چه كه بر 
سبيل نمونهء ازكلمات صدرالمتألهین آورديم (و نوشته‌های اين فيلسوف بزرگ پُر 
از اين مقولات است) به خوبی معلوم و واضح است که ايشان و ساير عرفاء 
شامخین و اکابر صوفیّه قاثل‌اند به این‌که: در دار مدق یک وجود و موجود بیش 
نیست؛ جز اينكه همان موجود واحدء در عين وحدت متکتر است- چنان‌که کثرات 
در عين ذات واحد مستهلک‌اند و از این‌روست که در (صفحه‌ی ۲۶) جلد اوّل 
اسفار نيز بیاناتی دارد كه خلاصه و حاصل أن اين است: 
60 -حيث أن لتحقیق في الادراك, هو أن المدرك بالات من 
كل شیء لیش الا نو وجود ذلك الك مسر ال کان الادراك حشیّا 


.١‏ و گذشته از اشعار دیگران- که ضمناً آورده‌ايم- و آنجه از سخنان عرفاء و صوفیّه- که در 
ضمن مطالب ثّه گانه‌ی سابق به مناسبت ذکر شد و آن‌چه از عبارات ساير اکابر که عمّا قریپ» نقل 


می‌شود؛ إن شاء الله تعالی. 
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۲ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
أو خَياليّا أو عقلیّء و سواءٌ كان حضوريًا أو حصولیّا- و التحقیق في 
اهویّات الوجوديّة نها من مراتب تجلیات ذاته تعالى و لمعاتٍ جلاله 
وال فكل من درك ها من الشیاء بای إذراك كان فقن 
أدرك الباري و إن غقل عن هذا الادراك. الا الخواصٌ من أولياء الله 


تعالئ. 


توديده نداری که ببينى رخ دوست عالم همه اوست؛ ديدهاى می‌باید! 
به هركه می‌نگرم. صورت تو مى بينم از این میان, همه در چشم من. تو مى آيى 
تا حق به دو جشم سر نبینم. هر دم از پاي طسلب. نسمى نشينم هر دم 
گوبند: خدا به چشم سر نتوان ديد آن ایشسان‌اند؛ من چنین‌ام هسردم 


و بنابر این توحید. بين وجود خالق و وجود مخلوق و عابد و معبود و رازق 
و مرزوق و امثال ذلك در حقیقت» فرقی نیست؛ جز به اعتبار اطلاق و تقلیلید. لذا 
می‌گویند: التَّوحِيدُ اسقاط الاضافات. 
عاشق خود و معشوق خود و عشق خودم ننشسته ز آغسیار. به دامانم گرد 
۶ قیصری در شرح فصو صالحکم می‌گوید: 
کل ما يُطلق عليه اسم الغيْر فهو من حيث الوجود و الحقيقة 
عن الحقء و إن كان من حيث اتید و التَعيّن مسمّى بالغير. 
۷ عبدالرحمان جامی در لوایح (از صفحه‌ی ۳) می‌گوید: 
موجود حقیقی یکی بیش نيست وآن» عين وجود حق و هستی 
مطلق است؛ اما او را مراتب بسیار است (و بعد از ذکر مراتبی چون 
مرتبه‌ی لاتعین و عدم انحصار و اطلاق از هر قيد و اعتبار و مراتب 
تعينات آن» می‌گوید:) يس فى الحقيقه وجود. یکی بیش نیست که در 
جمیع اين مراتب و حقایق مترثبه د رآن» ساری استد و وی در اين» عين 
این مرانب و حقایق است؛ چنان‌که اين مراتب و حقایق در وی, عين وی 


بودند؛ حيْثُ کان و يکن مَعَه شئء. 
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هستی که ظهور می‌کند بر همه شی خواهی که بری به حال وی. با همه پسی 
رو بر سر می. خباب را بين که چه‌سان می وی بود اندر وی و وی در می سی 


۸ ملا محسن فيض در کلمات مکنونه, در ذیل اشاره به معنی مغايرة 
وجود الأعيان لوجود الحق. می‌گوید: 
واجب الوجود ذاتی است که در جمیع احوال باقی و ثابت 
است. وآن نفس وجود مطلق است. و ممکن الوجود ور و احوالی که 
تبدل می‌یابد و آن, وجودات مقيّده است که عبارت از ماهیات است و 
«ذلك بان الله هُوَ قٌ و أنَّ ما يَدْعونَ من دونه هو اْباطل4 و ایجاد حق 
تعالی عالم راء ظهور نور حقيقت مطلقه‌ی اوست به ضور مختلفه‌ی 
متعذده‌ی او که مشاهده می‌کنی و یناسب هذا ما قیل: التصريفُ تحويل 
الأصل الواحد إلى أمثلةٍ مختلفة معان مقصودة لاتحضّل الا بها. شعر: 
مصدر به مثل. هستى مطلق باشد 
عام همه اسم و فعل مشتق باشد 
چون هيج مثال خالى از مصدر نیست 
پس هرجه در او نظر کنی. حسق باشدا 


سخن دقيق شد. پای دار تا نلغزی؛ أكر درست فهمیدی» يس زیا 


0 


عاو 


و نغزى! 
9 فياض (ملا عبدالرّرَاق لاهیجی) در كوهر مراد ' می‌گوید: 

رف نانك که من لك عناوك اس ار خرن 
علت به مرتبه‌ی وجود معلول و تطوّر وی به طور معلول. و از این جا 
متفطن شده‌اند به وحدت وجود و به اينكه وجود حقيقت واحده‌ای 
است ساری در جمیع موجودات و مَهیْاتِ ممکنات نیست مگر امور 
اعتباریات و حقایق موجودات همگی مظاهر آن حقیقت واحده‌اند؛ 
به‌نحو ی که اتحاد و حلول لازم نیاید؛ جه اين هر دو فرع انیت است و 
لا موجود 1 واحد. 


1 در اوّل فصل سوم از باب سوم از مقاله‌ی دوم. 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


۴ عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 
و باز می‌گوید ': 

نسبت حقايق موجودات به حقيقت واجبیّت» نسبت مفهومات 
جنس و فصل باشل كه اجزاء تحلیلیه‌اند به ماهيّت نوعیه‌ی بسيطه و 
مؤید اين است ان‌چه از بعض اکابر به نظر رسيده كه وجود واجبى عين 
وجودات همه‌ی موجودات است؛ نه عين وجود هريك از موجودات. 
قلم اين‌جا رسيد و سر بشکست. 

موف گوید: چون می‌توان گفت: در بين مسلمین؛ همه‌ی تحقیقات و 
بحث‌ها و گفتارهاء حتّى مقداری اصطلاحات. درباره‌ی بیان مشرب وحدت و جود 
و موجود به صورت نهایی و کاملش. مرهون گفته‌های بزرگ‌ترین اقطاب تصوّف؛ 
محیی‌الذین عربی است و هر که بعد از او آمده است. از تحقیقات و اصطلاحات او 
احذ و اقتباس و استفاده نموده است» پس بسیار مناسب است كه لااقل نمونه‌ی 
مختصری از کلمات خود او نيز بياوريم. 

١‏ محيى الدّين در نصوص‌الحکم در فص ادریسی برای بیان نسبت خالق 
و مخلوقء به نسبت واحد و اعداد مَّل می‌زند؛ چون همان واحد است که -در عين 
حالی‌که آن را عدد نمىكويند به تکرارش: مراتب اعداد حاصل می‌شود؛ سپس 
می‌گوید: 

و من عرف ما قزرناه في الأعداد و أن نفتها عيْنُ تبتها (أي 
نی العدديّة من الواحد عينٌ إثباتها) علِمَ أن ام ال هو الخلق 
الشیّه و إن كان قد عبر الق من الخالق (أي باعتبار إمكان الق 
و تعيّنه) فالأمر الخالقء الخلوق (أي الشَّيْءٌ الذي هو الخال هو 
الخلوق بعینه) و الأمرُ الخلوق الخالق. 

كل ذلك من عينٍ واحدة (أي كل وجود الخلق من الخالق) 
لابل هو العيْنُ الواحدة و هو العيونٌ الكثيرة (أي بل الخلوق عينٌ 


U 


0 


.١‏ در آخر فصل سوم از باب سوم از مقاله‌ی دوم. 
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الخالق و الخالقٌ عينٌ الغلوقات الكثيرة) فانظی ماذا تری. 
قیصری در شرح می‌گوید: 

و اعلّم أَنَّ الإثنين مثلاء ليس عبارة إلا عن ظهور الواحد 
رين مع المع بينهما. و الظَاهِرُ فرادى و مجموغٌا فيه ليس إلا 
الواحد؛ فا به الائتان, إثنان..و:تغائر الواحد بذلك لیس الا آمه 
متوهمٌ لا حقيقة له. کذلك شأن الحقٌ مع الخلق, فإنّه هو الذي يظهّر 
بضور البسائط ثم پضور المركّبات, فیظنٌ اصجوب أنها مغايرةٌ 


3 


بحقايقهاء و ما يعلم أَّا أمورٌ متوهمة؛ و لا موجوة إلا هو. 
قيصرى در ذيل عبارت محيى الدّين: کل ذلك من عين واحدة لا بل هو العينُ 
عم هو اوه اك مكو یز 
أي كل ذلك وجود الخلق صادرٌ من الات الواحدة ال ة؛ 
ثم أضرّب عنه لا مُشْعِرٌ بالمغايّرة, فقال: بل ذلك الموجودٌ الخلوة 
هو عَيّْنُ تلك العيْنٍ الواحدة الظاهرة في عات a‏ 
الواحدة التي هي الوجود الطلق, هي العیون الكثيرة باعتبار المظاهر 
المتكثّرة. کا قال: 
سُبحان من أظهرَ ناسوتّه بر سنا لاهوته الاقب 
7 بدا في خلقه ظاهرًا في صورة الاکل و الشّارب 


e 


قيصرى در ذيل عبارت محیی الدّين: - فانظر ماذا تری- مىكويد: 
ای انظر لها العالك طرايق المي ماذا برع ين حتف و 
الکثرة جمعًا و فرادّى؛ فإِنْ كنت تری الوحدة فقط. فأنت مع الحقٌ 
وحده لارتفاع الإِتنئِئيّة ؛ و إن كنت ترى الكثرة فقطء فَأَنْتَ مع 
الخلق وحدّه؛ و إِنْ كنت ترى الوحدة في الكثرة محتجبةً و الكثرةفي 
الوحدة مستهلكة, فقد جمعْت بين الکالین و فزت بقام الخستيين. 
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۲- ایضاً محیی‌الدّین عربی» در فص یعقوبی» بعد از این‌که در مسأله‌ی 
جزاء اعمال سر قدّرى آن را بیان م ىكند, به عقیده‌ی خودش» سرّی فوق أن سر را 
فاش می‌کندکه سر وحدت استکه حاصل آن اين است: 

ممکنات از جهت ذات و ماهیّاتشان. به همان اصل و حال عدمی خود 
باقی‌اند و از جهت وجوداتشان چون در دار تحقّق» جز وجود حقٌ و تجلیات او 
وجودی نيست همان وجود حق است که به صوّر مختلفه‌ی ممکنات هم 
جلو هكرى می‌کند. پس معلوم می‌شود که شخص ملت و متألّم از جزاء و حال طاعت 
و معصیت انان و حال جزاء- که متعقب حال طاعت و معصیت مى شود همه‌ی 
این‌ها کیست و چیست؛ یعنی همه در حقيقت اوست. لَيْسَ في الذار غیره دیارا 

عین عبارت خود مح الذي چنین است: 

0 مالسي الذي فوق هذا في هذه السألة (يعني فوق سر القدر 
في مسألة الجزاء) أن المکنات على أصلها منَ العدم و لیس وجود 
لا وجودٌ الحقٌّ بضُوّر أحوال ما هي عليه المکنات في آنفیها و 
ينها (يعني لیس وجودٌ في الخارج الا وجودٌ ال ملتبشا بضور 
آحوال المکنات) فقد علشت من لبد و من یت و يعقبُ کل 
حال من ال حوال (يعني فقد علمت من المحستلد و من ال و ما 
لذي يعقب کل حال من الأحوال. کلیه كل "نسو سل أنه 
مفعول و فاعل “يعقب ' ضير يرجع ال “ما”؛ أي كا أنَّ الحقَّ هو 
الملتدٌ من التّجلّيات و هو ال بها فالأحوال التي یب حالاً بعد 
حال هي أيضًا تجلياته. لاغيره)'. 

7 محيى الذين در فص يوسفى مىكويد: 

إعلّم أن المتقول عليه سوی الحقٌ أو مسكى الم هو بالسبة 


.١‏ عبارات بين هلالين مأخوذ از شرح قيصرى است. 
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إلى الح كالظّلَ للشّخْص. فهو ظلٌّ لله. 
قيصرى در شرح أن مىكويد: 

أي كلما يط لق عليه اسم قرب أو يقال علیه: اه مسق 
العا فهو بالنسبة إلى اي تمنی الل للشخص, و ذلك لأنّ الل 
لا وجود له ال بالشخص. كذلك العالم لاوجود له إلا بالحقٌ؛ و كما 
أنه ابع له كذلك مسمّى العالم تابعٌ للحقٌّ لازم له, لاه ضور أسمائه 
و مظهر صفاته اللازمة له. 

و انا قال بلفظ اشبیه لأنّهِ من وجه عينٌ الحقّ و إِنْ كان 
من وجه آخَرَ غيرُه. و الل لا يكن أن يكون عينَ الشّخصء و 
المقصودٌ إثبات أن العالم کل خیال. 

۴ -محیی‌الذین در همان فص يوسفىء پس از سخنانی و استشهاد به آیه‌ی 
مباركدى أ1 تر إلى رَبك كيف مد الظّل؟... الایة4 و تأویل آيه بر وفق مقصود. 
می‌گوید: 

فهو هو لا غیره (أي فوجود الأكوان عينْ هُويّة احق 
لاغیرها) فكل ما تدرك فهو وجوذ الحقّ في أعيان المکنات. فن 
حیث خوت الم هو وجوده (آي فگل ما تدرکه من حيت وة 
الحقّ الظاهرة فيه هو عيّنُ وجوده) و من حيث اختلاف الصّوّر فيه 
(أي في کل ما تُدرکه) هو أعيان المکنات. 

فكنا لایزول عنه (أي عن الوجود المنسوب إلى العالم) 
باختلاف السُوّر اسم ال كذلك لايزولٌ عنه باختلاف الصّوّر اس 
العام و ام وی ای فن حیث إحديه کزنه طلا هو الحو له 
الواحدٌ الأحد؛ و من حَيْث كثرة الصُوّر هو العام (أي فمن حيث 
أحدة الوجود الاضاف؛ و أحدكة کونه طلا ظاهراً منه هو ال لا 
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۸ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 

غيره لاد الح هو الوصوف پالواحد الأحد لاغيره: و ظلّ الشَّيء 
أيضًا (باعتباٍ) عيُه (و إِنْ كان (باعتبار آخر) غيره: و من حيث 
أله حاملٌ لور المتكثّرة- و الم لاتكثر فيه- فهو العالم). 

ففطن و ا ات و انااکان ابر كا سا 
ذكرئه لك فالعا مت ما له وجودٌ حقيق (لأنَّ الوجوة الحقيقَ هو 
الحقٌء و الإضاف عايد الیه. فليس للعالم وجودٌ مفایژ بالحقيقة 
لوجود ام فهو آمر متوهّمٌ وجوده) و هذا معنی الخيال أي خُيّل 
إليك (لك. نسخة) أنه مه زائد قا بنفسه خارجٌ عن الحقٌ. و لیس 
كذلك في نفس الأمر. ' 


١‏ محيى الدین در فض هودی. در ضمن اشعاری م ىكويد: 
۳ 


و ما خلقّ تراه العو ن لا عینه حسق 

و قیصری در شرح آن می‌گوید: 
أي لیس خلق في الوجود تُشاهده العين, الا و عيّه و ذائه 
عين الحقٌّ الظاهر في تلك الصّورة. فالحقٌ هو المشهود و ال 
مؤهوم لذلك يُسمّى يه؛ فاد الق نيال الإفك و التقدير. و قال 
تعالئ : إن هذا إلا أخْتلاقٌ4". أي: إفك و تقديدٌ من عنیکم ما آنزل 

اله تعالى بها من سُلطان. 

محبی‌الذین در فص شعیبی کلماتی دارد که حاصلش این است: دل 
(-قلب) متقلب است و صاحب‌دلان ( = عرفا) متقلب‌اند. [ان‌ها] خدا را حصر در 
صورت و صفت خاصی نمی‌کنند؛ بلکه او را به انواع ضور و تجلّيات» شهود نموده 
و معتقدند؛ ولی عقل قید است و عاقلان او را حصر به صورت و صفت خاصی 


.١‏ عبارات بين هلالین مأخوذ از شرح قیصری است. 


۲ سوره‌ی ص» در آیه‌ی 4 
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می‌کنند؛ با این‌که حقیقت. و ات از این جهت. خداوند متعال در 
قرآن كريم فرمود: (إنَّ في ذلك لَنِكرئ لن كان لَه لب 4 و نفرمود: للَّنْ کان لَهُ عغفل. 
صاحبان عقل مانند صاحب‌دلان (< عرفاء) صلح كلّى نیستند که همه‌ی معتقذات 
حتی بت را حق دانند؛ بلکه هر دسته‌ی آنان خدا را به نحو خاصّى معتقدند. لذا با 
یک‌دیگر منازعه دارند و هر دسته‌ای» دسته‌ی دیگری را تکفیر و لعنت می‌کنند. ` 
۶-عین عبارات محیی‌الذین چنین است 
(إنّ في ذلك ذکری لن كان له قَلْبٌّ4. نسقلیه في أنواع 
الصّوّر و الصّفات, و م یقل: لمن كان له عقلٌء فان العقل قيدٌ فيحصّر 
الأمر في نعت واحد. و الحقيقة تأ الحصرّ في نفس الأمر؛ فا هو 
رين عقلء و هم أصحابٌ الاعتقادات الّذين یک 
بعضهم بعضًا و يلعَن بعضّهم بعضاء فا ثم من ناصرين... 
(تا این‌که مىكويد:) فا عند العارف. هوالعروف الذي 
لاینکر. (قيصرى می‌گوید: فالحقٌ عند العارف هو الذي بظهّر في 
ور تجلیاته و يُعرف فا و لايُنكر؛ لأنّه يعرف أن لا غير في 
الوجود. فصُّوَرٌ الموجودات ظاهرًا و باطتا كلها صورته, فهو 
العروف الذي لك عند العارف)... (تا این‌که محی‌الدین 
می‌گوید:) فين نقسه عرف نفْسَه (أي العارف من نفسه عرف نش 
احق لأا من تجأياته أيضًا) و ليست نفشه پر لهويّة الحقٌ, و لا 
يل يكون بغير لهويّة الحَقٌ. بل هو عين 
الهويّة. فهو العارف و العالم و المثقرٌ في هذه الصّورة. و هو الذي لا 
عارف و لا عالم, و هو النکر في هذه الصّورة اا تفر (قیصری 
فى كو نت ای ی العاوق لحنت معا ره احق و لا شيء من 
الوجودات أيضًا مغایژ ها لا الهويّة الإليّة هي التي ظهّرت في 
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هذه الصّورٍ کل فهو العارف و العام و المقرٌ في صورة آمل العلم و 
العرفان و الإيان و هو ألّذي لايُعرف و لايُعلم و يُنكر في ضوّر 
الحجوبين و الجَهّلة و الکفرة.) 
مذ لف می‌گوید: پس نتیجه چنین شد که: از نظر عارف و صوفی» همه‌ی 
معتقدّات در عالّم» حّ اس ت(جنانكه در مطلب پنجم» مشروحاً گذشت) بلکه خود 
عارف و جاهل و مومن و کافر نیز حق‌اند و البته مقتضای وحدت موجود همین 
است و بس. 
- باز محيى الدّين عربی در فص هارونی- چنان‌که در مطلب پنجم این 
کتاب» عين عبارات خودش را آوردیم- در قضیّ‌ی گوساله‌پرستی قوم موسی اا 
می‌گوید: موسی اعلم از هارون بود؛ زیرا که عالم بود که مردم به گوساله پرستی خود 
در حقیقت. که را پرستیده بودند؛ یعنی خدا رأ پرستیده بودند و عتاب موسی به 
برادرش هارون, از این جهت بوده است که هارون گوساله‌پرستی را منگر شمرده و 
سعه‌ی صدر و وسعت مشرب نداشته است. سپس می‌گوید: 
فان العارف من یری احق في کل شيء. بل يراه عي گل 
شئء. 
وى در موضع ديكر از همین فص هارونی» مىكويد: 
واا الکل من رأی کل معبود عل ال یعید فیه 
(قیصری می‌گوید: أي يُعبد ال في ذلك التجلی؛ فا مق هو العبود 
مطلقًاء سَواء كان في صورة الجمع أو في صُوّر التفاصیل). و لذلك 
(قیصری می‌گوید: أى و لجل أذ الى هو الى ظهر نی ذلك 
التجلی و شید) سوه كلهم لا مع امه الحا بالمتجر أو شجر أو 
حیوان أو انسان أو کو کب أو مك أو فلك. 
9- محيىالدّين در فص لقمانی» در معنی و تفسیر إن الله لطيفٌ» 
می‌گوید: 
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إن الله لطيف. فين لطافتة و لطفه أله في الشَّيء المحُسَمّى يكذاء 
الحدودٍ يكذاء عينْ ذلك الشَّيءِ (قال القيصري: أي و من غاية لطفه 
صار عبت الأشياء المتباينة المكسمّاة بالأسماء الختلفة احدودة 
بالحدود الخاصّة.) حم لايْقالَ فيه الا ما يدل عليه اسه بلاط و 
الاصطلاح (اسمه عطفٌ بیان ! "سا" ؛ أي حى لا يقال في الشّيء 
اصدود بکذا و لابطلق علیه ال ما ينان علیه من الاسم الل 
تواطؤوا و توافقوا عليه و اصطلحوا به.) فیقال: هذا سماءٌ و أرض و 
صخرة و شجرة و حيوان و ملك و رزق و طعام» و الحال أنَّ العين 
واحدةٌ من كلّ شيء و فيه (أي و في کل شيء) كما تقول الأشاعرة: 
إن الا كلّه یال بالجؤهر فهو جوهد واحد. فهو عيّنُ قولنا: العين 
واحدة؛ ثم قالت (أي الأشاعرة): و يختلف بالأعراض؛ و هو قولنا: 
و یختلف و يتكثر بالصّور و السب حت زج (إلى أن قال:) 
فنقول تحن: له لیس سوى الحقٌء و يَظَنُ المتكلّم (أي 
الاشعری مثلًا) أنَّ مسمّى الجوهر- و إن كان حمًا (أي أمرًا ثابنًا)- 
ما هو عيْنَ ام (أي الله نمادى) الذي يُطلِقُه أهل الكشف و التجلي. 
فهذا حكنة كؤنه لطيقًا (قال القيصري: أي هذا السّريان في الأشياء 
و کون تالن عيتّهاء حكمة كونه تعالی لطیقًا). 
۰-و در فتوحات مکی می‌گوید: 
فسبحانٌ من آظهر الأشياء و هو عَيْمُها!! 
انظرت عین الن غ ولا سیقت أذق خلافت كلانه 
SE SS‏ فاروق Bs‏ مضق 
(از جزء اؤل كتاب) تعليقات بر فصوص الحكم می نويسد: 


.١‏ نقل از جلد دوم فتوحات» ص ۴ سطر ينجم از يايين. 
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هکذا اقتضی مذهبُ وحدة الوجود أن یغبر این عربي 
تقاف الاصطلاحات ال و یستبدل بها مفاهیم آخری فة 
صوفيّة تتَفِقُ و روح مذهبه؛ فال عنده هو الواحدٌ احق و الوجود 
المطلق الظاهژ ین الأزل بصورة كل متعيّن؛ و الصا ظلٌ الله لا 
وجود له في ذاته و لكنّه ِن حيث عينه و جوهره قدي قدم الله 
نفسه؛ و خلق العام ليس إحدانًا له من العدم یل تجلي الحقٌ الا في 
ضور الوجود؛ و الرّحمة الإهية ملح الله الوجود للموجودات؛ و 
المعيوة هو الى الواحد مها تعدّدت صور اعتعادات الخلق فیه؛ و 
الجنّة و النار اسمان لنعيم ارب من الله و عذاب الاحتجاب عنه؛ و 
الطاعة و العصية اسمان لا مدلول هیا الا في نظر التکالیف الشرعيّة 


۳ الا 


۱. پوشیده نیست که از زمان باستان تا امروز در ميان اقوام و ملل مختلف» اشخاص زیادی 
دارای مشرب وحدت وجود بوده‌اند و ما در ابتدای کتاب. به منظور تحقيق در منشأ پیدایش تصوّف در 
اسلام» سخنان و اشاراتی از غیرمسلمین چون فلوطین رومی- که در ماءه‌ی سوم میلادی می‌زیسته- 
نقل نمودیم. در این‌جا هم برای نمونه. کلمات بسیار مختصری از چند نفر دانشمند غیرمسلمان 
می‌آوریم. وظیفه‌ی شخص بصیر عاقل البته رسیدگی و تحقيق درستی و نادرستی خود مطلب است؛ 
چنان‌که ما به‌زودی, وارد بحث و تحقیق خواهیم شد؛ إن شاء الله تعالی. 

ترماني.س )Parmenide(‏ که در ماءمى ينجم قبل از ميلاد مسيح طلا می‌زیسته و شاگرد 
كسينوفانوس و یکی از حكماى بزرك باستان بوده است- می‌گوید: 

وجود نه آغاز دارد و نه انجام؛ ازلى و ابدی و یکی است و بيوسته؛ يعنى یک‌پارچه. بدون 
اجزاء و بدون خلا بى تغيير و ساكن و پایدار و قائم به خود و شخص خردمند جز به وجود واحد که 
کل وجود و وجود کل است-قائل نتواند شد و آنچه غير از وحدت و سكون به‌نظر آيدء كمان و پندار و 
عارى از حقيقت است. 

[سپینوزا (52120282) هلندى_كه از حكماى درجدى اوّل ماءه‌ی هفدهم ميلادى به‌شمار 


سه 
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برای توضیح همین توحید عرفاء در پاورقی ذیل دلیل سوم بر وحدت 
وجود. امثله‌ای نیز ذکر خواهد شد؛ إن شاء الله تعالی . بدان‌جا رجوع شود. 


5 
است- می‌گوید: 

هر جه هست. در خداست و بی او هیچ‌چیز نمی‌تواند باشد و نمی‌تواند تعقّل شود؛ یعنی هر 
جه وجود دارد حالتی است از حالات واجب‌الوجود. پس جسم را از صفات يا حالات خداوند 
شمردم؛ اما زنهار اين سخن را به اين معنی مگیرید که خدا جسم است! من می‌گویم: ذات 
واج بالوجود بر جسم نیز احاطه دارد و جسم جوهری نیست که ذاتی مستقل از واجب الوجود داشته 
باشد و مخلوق هم نيست؛ به این معنی [که] صانعی او رأ از عدم به‌وجود آورده باشد. پس چون جسم 
یعنی بُعد را نه جوهر و ذات مستقل می‌توانیم بدانيم و نه مصنوع. ناچاریم آن را صفتی يا حالتی از 
واجب‌الوجود بدانیم. (فروغی می‌گوید: اگر كران بيايد كه جسم را صفت يا حالت واجب‌الوجود 
بگویند به‌حاطر بیاورید كه این همان معنى است که بزرگان ما آن را تجلّى ذات حق می‌خوانند.) 

حداوند وجودی است یگانه و واجب و قائم به ذات و لايتغيّر و جاوید و نامحدود و 
موجودات دیگر, از جسمانی و غیرجسمانی» همه آعراض و حالات او و قائم به ذات او هستند و به 
اقتضای ذات او به‌وجود آمده‌اند و از او جدا نیستند. 

هانری ركشن (86850 1658 فرانسوی که از فیلسوفان ماءه‌ی نوزدهم و نیمه‌ی اؤل 
ماءه‌ی بيستم ميلادى است- مىكويد: معرفتٍ اساسی- که از عرفان حاصل می‌شود۔ جيست؟ اين است 
که عذااعشق :اسك و عشی شلات عق ای است و الق همان عق ات عقنق ماو 
خلاقيّت است و خلقت نتيجدى عشق است. خالق (يعنى خدا) عاشق است و مخلوق معشوق است و 
چون مخلوق نتيجدى خالق است» پس معشوق هم خود اوست. (اقوال گذشته مأخوذ از سير حكمت 
در اروياء نگارش مرحوم فروغی است.) 

موف می‌گوید: بايد دانست وحدت وجودی‌ها به یک نظر به دو دسته تقسیم می‌شوند: 

.١‏ مادیین که وجود را منحصر به مادّه و آثار آن دانند و مبدأ و مرجع همه‌ی موجودات را یک 
اصل مادی دانسته ا و رار ليا د | شمارند و گاه 
کسانی از اینان» دم از خداشناسی می‌زنند و مرادشان همان مبدأ مادّى است. 

۲ غیرمادیین که وجود را در ماده حصر نمی‌کنند. و اینان. صوفیّه و عرفاء ملل و مذاهب 
مختلفه می‌باشند. 
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ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود 
چنان‌که کراراً اشاره شده ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود در 
ميان مسلمین کشف [و] برهان و قرآن و حدیث است. و ما راجع به اين ادلّه در 
سه مبحث. كفت وگو خواهیم نمود: 


مبحث اوّل» مکاشفه 

اما راجع به کشف._ که مهم ترین تکیه گاه عرفا و صوفیّه و هدف اصلی 
سالكين طريقت» براى حصول معرفت است و بدون حصول مكاشفه و شهود. 
سير و سلوك را ناقص و بی نتيجه می دانند- مقدّمة مىكوييم: 


اعتقاد فلاسفدى اشراق و صوفيّه به عالم مثال 

فلاسفه‌ی اشراق و صوفيّه متفقاً م ىكويند: مابين عالّم عقلى-كه عالم 
مجرّدات محضه است- و عالّم حسّى_كه عالم مادَّيّات محضه است- عالمی 
هست به نام برزخ وعالّم مثال مطلق و خيال متفصل که موجودات آن عالم مقدار 
و شکل دارند؛ لیکن ماده ندارند. پس مجرّدات محضه مجرّدند از ماده و مقدارو 
مادّبّات محضه متلبّس است به ماده و مقدار و موجودات عالم مثال مجرّد است 
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از ماده و متلبس است به مقدان مانند ضُوّر خیالیّه. و هر موجودی از موجودات 
هر دو عالم مجرّدات و مادَّيّات را مثالی است در اين عالم متوسّط قائم به ذات 
خود؛ حتی برای هر معنی از معانی و برای حرکات و سکنات و اوضاع و هيئات 
و طعوم و روایح و غير ذلک مثالی در این عالم است. 

و ضور خیالیّه را مثالات مقيّده می‌گویند و آن‌ها را نمونه‌ای و ظلالی از آن 
عالم و روزنه‌ای بدان‌عالم می‌دانند و می‌گویند: برای هریک از موجودات عالم 
ملک مثال مقيّدى است؛ مانند: خيال در انسان (جه فلك باشد يا کوکب یا 
عنصر يا معدن يا نبات يا حیوان)؛ زیرا برای هر یک از این‌هاء روح و قوای 
روحانیّه است؛ منتها آن‌گونه که در حیوانات؛ ظاهر است. در جمادات» ظاهر 
نیست؛ ولی فلاسفه‌ی مشاء منکر عالم مثال مطلق‌اند. 


خلاصه‌ی سخنان عرفاء و صوفیّه راجع به کشف 

و اینک در تعريف كشف مىكوييم: کشف لغة رفع حجاب است و 
اصطلاحاء به تعريف قيصرى: 

هو الاطلاع عل ماوراء ا لمجاب من العاني ال وارز 
اقيقيّة وجوذا آو شپودا۱ ۱ 

می‌گویند: کشف يا معنوی است يا صوری. کشف صوری در عالم مثال» 
حاصل شود از طریق مشاهده یا سَماع (مثل شنیدن پیغمب ر عل کلام وحی را) یا 
ذوق (مثل اينكه شخص شهود طعام کند و چون بخورد مطلع بر معانی غيبيّه 
شود) يا به وسیله‌ی ساير حواس. 

در ابتدای سلوک مکاشفات در خیال سالک و مثال مقيّد حاصل گردد؛ 


1 براى مکاشفه وكشف تعريفات ديكرى نیز نموده‌اند که در واقع. اشاره‌ای به مقصود و 
ذكر بعض انواع كشف است؛ مانند اينكه: مكاشفه عبارت از تفرد روح است به مطالعه‌ی مغيّبات در 
حال تجرد او از غواشى بدن يا اينكه: مكاشفه شهود تجلّى صفات است يا این‌که كشف ظهور مستور 


است در قلب... و غير ذلك از تعريفات. 
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اده‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۱۹۷ 


بعد به‌تدریج به عالم مثال مطلق منتقل می‌شود و از آن‌جاء به عقل اول (= لوح 
محفوظ) صعود می‌کند و سپس به حضرت علم الاهی (- مقام واحدیّت) 
می‌رسد و سالک بر اعيان ثابته. حیت مایَشاء الحق سبحانه اطلاع بيدا می‌نماید و 
اند اغ کرات هو درو مکاشفه ات و قوق یه ق هرد دای ممید 
ا 

اگر سالک در سین از خيالٍ مقيّد عبور نمود و به مثال مطلق متصل شد 
در جمیع مشاهّدات و مکاشفاتش مُصيب خواهد بود (به جهت مطابق‌بودن 
آن‌ها با ضور عقلیه‌ای كه در لوح محفوظ است)؛ و اما اگر مشاهدات و 
مكاشفاتش در خيال متصل (= مثال مقيّد) انجام پذیرد. كاه مصيب و كاه مُخطى 
واه برع ديت ارد که أكر اعدا ك ار ج ماقت میب و الا باق 
و ساخته‌ی تخيّلات فاسده (يا القائات شيطان) است. 

و به بیان دیگر كفته می‌شود: مكاشفه و مشاهده‌ی صُوّرء كاه در بيدارى 
یا بين خواب و بیداری است و گاه در خواب است و همجنانكه خواب به 
أضغاثٍ أحلام و غير آن منقسم می‌شود. آنچه در حال بیداری هم مکاشفه 
شود به امور واقعی نفس الأمرى و به امورخیالی صرفه و شیطانی- که حقیقتی 
برای آن‌ها نیست-منقسم می‌شود و كاه هم شیطان خلط یّسیری از امور حقيقيّه 
می‌کند تا رائی را گم‌راه نماید و از این‌جهت است که سالک محتاج به مرشد 
اقبت تا ار شاد دوفو و مالک کات ی 

قیصری می‌گوید: ۱ 

مشناهذات :ا متعلق نه نخوادت اہنت جوق: امدن ريد ا شفر و 
دادن هزار دينار به عمرو ... اينها را رهباتیت كويند؛ به جهت اطلاع بر 
مغیبات دنیویه به حَسَّب رياضات و مجاهدات؛ و صاحبان همم عاليه 


التفاتی بدین‌قسم از مشاهدات ندارند ودر أين صورت» وقوع آن أمر و 


3 مدرک مشروح و مفصّل برای مطالب فوقء از جمله فصل ششم و هفتم از مقذمات شرح 
قيصرى بر فصوص الحكم محيىالدّين است. 
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۸ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
عدم وقوع آن همان قسم که شهود شده است (ولو برسبیل تعبیر) سبب 
و میزان تمیز مشاهده‌ی خیالیه صرفه از غير خياليه می‌شود؛ ولی اگر 
متعلق به حوادث نبود. میزان عام برای تمیز صواب از حطاء قرآن و 
حد یث است. 

لاهیجی شارح گلشن راز (در صفحه‌ی ۲۵۴) بعد از ذکر واقعه و 
مکاشفه‌ای از خودش-که در آن مکاشفه, حتّی همه‌ی عالم را از نور و یک‌رنگ 
دیده و جمیع ذزات موجودات را به کیفیتی و خصوصيّتى, أنا الحقكويان 
مشاهده نموده است- اقرار می‌کند که: 

تصدیق اين چنین مکاشفات- ب آذكه به دلیل نشی مدلل باشل 
مشكل است. 

صدرالمتألهين در جلد اوّل اسفار (صفحدى ۱۹۵) در فصل النَّنْصِيصُ 
على عدّميّة الممكنات بحسّب أعيان ماهيّاتها مىكويد: 1 

و کب العرفاء كالشّيخين العريي و تلميذه صدرالدين 
القوتويٌ مشحونةٌ بتحقيق عدّميّة المذكنات, و بناء معتقداتهم و 
مذاهیهم على الشاهدة و العیان, و قالوا: نحن إذا قابلنا و طبَّفْنا 
عقايدّنا على ميزان القرآن و الحديث, وجذناها منطبقة على ظواهر 
مدلولاتهم| من غير تأويل؛ فعلغنا أنها الحقٌ بلا شبهةٍ و ریب. 

أو انح ادرال اين تقل موده اس از عرفا ای 1 وق 
محیی‌الذین عربى و صدرالاین قوئوی» معلوم می‌شود كه در حقیقت. آنان 
می‌گویند که: نفس مکاشفات و مشاهدات. به‌تنهایی و بدون انطباق با قرآن و 
حدیث موجب علم به حَانیّت مطلب مشهود نمی‌شود. 

ا اجه ابقر سامت فیرشت 
حاصل سخنان بزرگان عرفاء و صوفیّه است و با اين وضع» پیداست هرگز 
شخص عاقل بصير نمی‌تواند به نفس مکاشفه (ولو صدها مکاشفه برای خودش 
حاصل شود) در معارف الاهی خاصه مهم‌ترین مسائل که توحید است- 
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اعتماد بنماید؛ بلکه بايد به آنچه در واقع» میزان و مرجع و حجّت در کشف 
حقایق و معارف است.که قرآن و حدیث باشد رجوع نماید. 

شآ راجع به اين سخن که ضمناً آورده فلت و ای شم ات كه 
سالک محتاج به مرشد است تا او را ارشاد نموده و از مهالک نجات بخشد... (و 
مرادشان پیر و مرشد طریقت تصوّف است در سير و سلوک) - می‌گوییم: 

مرشدی که بتواند به حقیقت. ما را به راه خدا و معارف حقیقی و قرب او 
ارشاد نماید و از مهالک و انحرافات در این را نجات بخشد» پس از ذات اقدس 
الاهی. آن او و ی ات که سل ما يه ص اله معصوم از خطا بوده و از 
جانب خدای متعال قطعاً بر مردم حجّت باشد که آن ن» یکی: عقل است. که 
حجّت باطنی است. دیگر: قرآن کریم و پیغمبر اکرم و ائمّدى هداة مهديّين 
صلواتاللهعليهم أجمعين می‌باشند و بس . 

و توضيحاً مىكوييم: مشخص حق از باطل در باب معارف الاهى و مرشد 
و منجى از مھالکء تنها یکی عقل است ' (تا آن‌جا که درک می‌کند و راه دارد) . 


۱. ولیکن اقطاب صوفیّه چنین ارشاد می‌کنند و می‌گویند: 
زد و حمر و بكر و خالد هر چهار ١‏ جار باشد؛ نزد ما ایشان یکی است 
عقل اگر كويد حلاف اين سخن حرف او مشنو که ابله‌مردکی است 
(ديوان شاه نعم تاللهى صفحدى ۱۴۷ جاب علمی) 
اقا حقٌّ متعال در قرآن كريم مىفرمايد: «وَ يَمْعَلُ الرَجْسَ عَلَ الَّذِينَ لايَعْقِلونَ4 و نيز 
می‌فرماید: دم آلدّوابٌ عند الله الم الب الّدِينَ لايغقلون. 4 
و از بيغمبر اکرم 6 است: «استرشدوا العفل E‏ .« 
و از موسی‌بن جعفر مها است: «يا هشام إِنَّ اله تبارك وتعالئ بشر أهل الل و الفهم في کستابه 
فقال: بر عباد الّذِينَ يَسْتَِعونَ اقول یعون أَحْسَنَهُ. ۳ انَّذِينَ هَداهُم ال و ر اولك ف روا 


يا هشام. تم بين أنّ العقلَ مع العلم. فقال: و َلك الأشثالٌ تَضْرِبا لتاس و ما يَحْقلّها إلا 
العالمون. 4 
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دیگر قرآن است (آن‌مقدار که دلالتش محکم) و حدیث که صدور و دلالتش 
معلوم باشد و تا مطلب. منتهی به یکی از اين دو حجت نشود ما را نسزد (بلکه 
جایز نبود) كه کورکورانه از احدی به نام فیلسوف عارف» ولی» واصل» مرشد و 
غير ذلك... استرشاد و تقلید و پیروی بنماییم؛ ولو با ده‌ها خواب و صدها امور 
دیگر از سنخ خواب ( که حق و باطل و شیطانی و رحمانی غیرممتاز دارده به نام 
مکاشفه و واقعه و الهام و واردات و غیرذلک ) مطلب تأييد گردد. 

© © چ 

و اینک هم برای نمونه» مقدارى از مكاشفات و واقعيّات جند نفر از اهل 
كشف را می‌آوریم تا برای ناظرين بصير عبرت شود كه عمده تكيهكاه رهروان 
طریقت تصوّف و عرفان جه جيز و هدف عالى و آرمان نهايى ارباب سلوک جه 
افد سیگ سید آنا ااا کی تون کف كدان فر هر ص ور و مان 


يا هشام ‏ ذم الّذين لایعقلون,. فقال: و إذا قیل طثم: اتیعوا ما أنرَل ال قالوا: یل نب ما أَلْمَينا 
عليه آباءنا! أو لو كان آباؤُهُمْ لایعقلون شین و لاتيتتتدون؟؟ و قال تعالی: إن تم الدّوابٌ عِنْدَ الله الد 
کم الِّينَ لايغقلون) و قال: لين سم مَنْ خَلَّقَ التّماواتٍ و الأض؟ ليَقوثنٌ: اه فُل: اند ي بل 
رهم لايَغلمون....4 إن له عَلى الاس حُجَتَيْنَ, حُجَّةٌ ظاهرةٌ و حجّةٌ باطنث فأمّا الظاهرةٌ فالثِشْل و الأبياء 
و الم و أمَا الباطنة فالعقول .... 

يا هشام» نب ال لطاعة الله و لا نجاة إل بالطاعة. و الطّاعةٌ بالعلم. و العلم بالّعلم. و التّعلّم 
بالعقل يُْتقَدُ و لا علم الا من عالم رن و معرفة العالم بالعقل.» 

وايضاً در حديث ا قال اب السَكّيت للاضاءا: فا الحجّةعَلَ الق الیوم؟ فقال 
الّضاءكلا: «العقلء تعرف به الصَّادقَ عل الله فتصدقّه و الکاذب على الله فتكدّيّه.» فقال ابن السَكيتٍ: 
هذا و الله هو الجوابُ... و ساير مدارک غيرقابل احصاء از قرآن و حدیث» در ارشاد به پیروی از عقل و 
حجّيّت و مدح آن. 

اين بود نمونهاى از طزز ارشاد اقطاب صوفيّه و ارشاد قرآن و حديث. و اكنون جه بايد كرد و به 
كدام مكتب بايد رفت و از كدام گفته‌ها و ارشادات بايد ييروى نمود؟ قضاوت با خوانندگان محترم؛ ولى 


بدون تأويل و توجيه ناروا در كلمات ! 
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ادلّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۰۱ 

منفصل. اين مکاشفات قوم از مرحله‌ی خیال و مثال مقيّدٍ مکاشف عبور نموده 
و به مرحله‌ی بالاتری رسیده است؟ و آيا در مرحله‌ی خیال مقيّد هم 
مشهودات آنان به احتمال قوی» تجسّم همان افکار و اعتقادات و تلقینات 
شدید و آرمان‌های حالات عادی انان در سیر و سلوک نمی‌باشد؟ 

[آیا] افکار عادی روزانه‌ی شخص كاه دخيل در رؤياى او می‌شود؛ ولی 
فکری را که سالک تمام قوای خود را روی أن متمرکز ساخته دخیل در کشف او 
نمی‌شود؟! 

به علاوه» آیا ارواح شریره‌ی شیطان و جنّ و انس بر تصوير فکر و القاء 
صُوّر برای مکاشف قادر و در آن دخیل نمی‌باشند؟ چنان‌که الهامات و واردات 
قلبی- که آن‌ها را هم قسمتی از مکاشفات شمرده‌اند حتّی به تصریح خود آنان 
مانند قیصری. رحمانی و مُلكى و شیطانی و جنی دارد. 

حاصل این‌که مکاشفات به‌تنهایی» برای شخص عاقل بصير در ثبوت 
امری» آن هم مهم‌ترین مسائل معارف که توحید است- هرگز مدرک و دلیل 
نخواهد شد و در صورت انضمام با قرآن و حدیث يا دلیل عقلی, از قبیل ضم 
الحجر فى جَنْبٍ الانسان است. يس برای کشف و اثبات مقصود بايد به خود 


قرآن و حدیث يا به دلیل عقلی صحیح رجوع نمود. 
© و و 


مکاشفات لاهیجی 
لاهیجی در (صفحه‌ی ۵۶ و ۵۷) شرح گلشن راز می‌گوید: 
ناقه" الاق و مكشوفاف قاضو رن شود كود 
اثناى سلوک واقع شده به تمثي لآورده می‌شود تا سبب تشويق طالبان 
صادق گردد: چون عنايت ازلى و هدايت لم يزلى» اين فقير را به حدمت 


.١‏ واقعه: اصطلاحاً امور غيبى است كه سالك غالباً بين نوم و یمّظه در حالىكه از 


محسوسات و احوال دنيا غايب شود شهود م ىكند و آن را مكاشفه هم نامند. 
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۲۳عارف و صوفى جه مىكويند؟ 


و ملازمت حضرت امام زمان. مقتدای اهل ايمانء قطب فلي سيادت و 
ولایت» محور دوایر ارشاد و هدایت» شمش الملة و الطريقة و الحقيقة 
او یی ات ری فتن الامو لعن" اهموق كرد ودر 
سنه‌ی تسع و اربعین و ثمان ماءه‌ی هجریه, به شرف توب که در طریق 
ا متا امدقت وو ری بش ان قت 
شدم و در ملازمت ایشان, به سلوک و ریاضت توجه و به احیای ليالى» 
به امر آن‌حضرت» مشغول می‌بودم و مواظبت به ذکر و فکر می‌نمودم تا 
به بركت ترك و تجرید و سلوک به ارشاد کامل» آیینه‌ی دل اين فقیر؛ به 
اول الاق صقان جات کر 


١‏ مكاشفدى لاهيجى 
یک کم کد از احیای اوقات این فغیر را غیت دست فاد. 
ديدم كه: تمامت روی زمی نگلزار است و مجموع گل ها که از نازکی و 


بزرگی» شرح أن نتوان نمود شكفته و عالم به حيئّيتى پرنور و روشن 


.١‏ صوفيّهى مسلمين اكنون داراى احزاب و فرق مختلفى هستند كه همدى آنان سلسله‌ی 
مشايخ خود را به پیغمبر | کرم ارا ستهى می‌کنند؛ بدين طريق كه من‌جمله مىكويند: كميّلبنزياد 
نخعی و حسن بَضری از اميرالمؤمنين و ابراهيم ادهم از امام زينالعابدين 3 
امام صاد قا( با این‌که شهادت امام صادق عا سنه‌ی ۱۳۸ و فوت بسطامی ۲۶۱ بوده است) و 
معروف کرخی (به قولى) از امام رضاطكِدٌء علم سلوک و ذکر و فکر(= طريقت) [را] اخذ كردهاند و به 
قولى هم سلسله‌ی مشايخ معروف كزْخى به حسن بصرى می‌رسد و هر فرقه‌ای سلسله‌ی مشايخ خود 
را به كميل يا ابراهيم ادهم يا بايزيد بسطامى و يا به معروف كرخى و امثال آنان و از اين اولیاء» به 
امام لو از امام ابه پیغمبر لكي منتهى می‌نمایند. و هر يك از اين سلاسل هم شعبه‌ها به هم 


و ابويزيد بسطامی از 


رسانيدهاند و به نام بزركى از اولياء خود مشهور شدهاند و سلسله‌ی معروف كرخى را-به سبب تعدّد 
شعبی که از آن زاييده شده ا السّلاسل نام كردهاند كه از جمله شعبات آن» شعبهاى به نام سيد 
نوربخش (نوربخشيّه) و شعبه‌ای به نام شاه نعمةالله کرمانی (نعمت اللْهيّه) [و] شعبهاى به نام خواجه 
نقش بند (نقش بنديّه) و به همین منوال... شعباتى می‌باشند. و لاهيجى شارح كلشن راز از مريدان 
سيّد محمّد نوربخش بوده است. 


5 غیت در اصطلاح صو فیه. غايب شدن ازامور و احوال دنياست. 
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است که دیده طاقت [دیدن]آن شعاع ندارد و این فقیر بی‌خود و 
دیوانه‌ام و در ميان چمن‌های كلء می‌دوم و فریاد و نعره‌ی مجنونانه 
می‌زنم. در اثنا ی آن حالء روی به آسمان کردم. ديدم كه تمامت آسمان 
مانند آفتاب‌های در خشانء در حشنده است. چنان‌چه از بسیاری آفتاب» 
روى آسمان پوشیده شده است. و نور ايشان به‌نوعی در اين عالم می‌تابد 
كه وص فآن نمی‌توان کرد. چون جنين دیدم. دیوانگی من زيادتر شد و 
شیدایی و بی‌خودی غلبه نمودم. 
ناگاه ديدم كه شخصی نورانی امد [ه است] و به اين فقیر 
می‌گوید كه: می‌خواهی که خدا را ببینی؟ گفتم که: بلی» من- چنین که 
می‌بینی- دیوانه‌ی دیدارم و غير از اين» مقصودی ندارم. به م نگفت که: 
با زگرد. دیدم که او در پیش شد و به تعجیل می‌رود. اين فقیر نیز در عقب 
ایشان روانه شدم و هم‌چو ایشان می‌دویدم. ناگاه در اثنای آن‌رفتن, به 
همان حالت, اين فقير را به خاطر آمد که اين در خواب است که می‌بينم 
و به‌غایت» ترسان و لرزان شدم که مبادا بیدار شوم و هم‌چنا ن آن شخص 
به تعجیل می‌رفت و اين فقیر در عقب او می‌رفتم. 
ناگاه عمارات [ی] پیدا شد تمام از جواهر نفیسه و در اين 
عمارات د رآمدیم و در ميان آن عمارات» طاق و ایوان بود از طلا و 
جواهر و از غایت بزرگی, اطراف أن طاق بيدا نبود. 
آن شخحص که دلیل بود روى باز يس كرد وگفت: این است. نظر 
كردم؛ ديدم نور تجلی الاهی به عظمت هرجه تمام‌تر ظاهر شد؛ چنانچه 
به میت و کیفیت» وصف آن نمی‌توان کرد. چون اين فقير را نظر بر او 
افتاده همه‌ی اعضاء و جوارح اين فقیرء از هم فرو ريخت و فانی مطلق و 
بی‌شعور شدم و هم د رآن واقعه ديدم كه باز با خود آمدم و باز نگاه کردم 
و جمال با کمالش مشاهده نمودم؛ باز فانی محض و محو مطلق شدم؛ 
آن‌گاه ا زآن حال به خود آمدم. 
و (در صفحدى ۶۵ و ۶۶و ۶۷) لاهيجى م ىكويد: 
بدانكم چنان‌چه تجلی حق به اسماء و صفات, به سبب ظهور 
تعینات هر اه هد ی اسمایی, به ضور جمیع اشیاء 


2 


ظاهر گشته و خود را به رنگ همه نموده استد نور تجلی ذات الاهی 


2 
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است که موجب رفع تعینات و اضمحلال کرات است واه شع 
ظهور حق است به اسم الماحی و القهار و المُعيد و میت که از اسماء 
جلال‌اند- و جلال مطلق, عبارت از تاوت شل است مر جمیم اشیاء زا 
به [فناء در هنكام تجلی ذات تا هیچ شيئى نماد که مشاهده‌ی جمال 
مطلق ان‌حضرت کند. 
و ین لي البقاةءًإذا تجلئ؟ 
بلئ.كوني يعودٌإذا تسوالی 


أكسر ز روىء براندازد او نقاب صفات 
دو کون سوخته گردد. ز تاب پرتو ذات 
به پیش نور نجلی ذات. سحو شود 
جهان که هست عیان‌گشته از فروغ صفات 
دلا نسقاب برافکن ز روی او و مترس 
مگو که سوخته گردی. در آتش شبُحات 
(تاایکه می‌گوید:) 
تجلی ات -که ظهور به صفت اطلاق است- مقتض یآن است که 
كثرات و تعيناتد كه نقاب وجه وحدت اطلاقی بود مرتف ع كردد و 
فانى شود؛ زيراكه ُبُّحات جلالش» يعنى انوار عظمت و كبريايى حق 
قاهر است و غيرتش نقش غير بر صفحه‌ی هستى نمی‌گذارد و در اين 
مقام نه عقلى می‌ماند و نه عاقل و نه از مستدل اثر توان يافت و نه از 


دليل. 


نيايد ذات او هرگز به دیدار جوآيد. عاشق مسكين نباشد 
اگر مطلق شوی. مطلق ببينى مقيّد جز مقيّدبين نباشد 


و ه رکه به طریق حال و شهود بدین مشهد نرسیده, به حقیقت 
اين سخن نمی‌رسد که «و إِذْ ادوا به فسیقولون: هذا افْك قَديم4. 
مناسب اين معنى» واقعه‌ای از حالات خود ذک رکرده می‌شود تا موجب 
ازدیاد يقين ارباب صد ق گردد: 

در سنه‌ی اثنين و خمسین و مان‌ماءه در ایام اربعين-كه معتکف 
بودم‌در حالت غيبت» ديدم که : 
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۲ - مکاشفه‌ی لاهیجی 

در هوا می‌روم و بر بالای شهری معظم سيران م ىكنم و تمامت 
آن شهرء پر از شمع و چراغ و فانوس و مشاعل است و عالم چنان منور 
است که شرح أن نمی‌توان کرد. به‌یک‌بار از هواء روی به جانب آسمان 
كردهء سيران نمودم و به آسمان اوّل رسیدم و ديدم که من» عين آن 
آسمان شدم و عجایب و غرائب بسيار د رآن مرتبه مشاهده نمودم. با از 
آن‌جا به آسمان دوم رفتم و باز عین آن آسمان دوم شدم و اسرار غریب بر 
من منکشف شد و هم‌چنین تاهفت آسمان عروج نمودم و به ه رآسمان 
که می‌رسیدم» عين آن آسمان می‌شدم و عجایب و غرایب بی‌نهایت 
مشاهده می‌شد. آن‌گاه ديدم که در عالم نوراني لطیف. سيران میک 
حضرت حق به‌صورت نور بی کم و كيف تجلی نمود و از عظمت و 
م اق راتفر سا تمامت موجودات افتاد و مجموع عالم 
بسوخت و ناجيز شد؛ آنگاه آتش در این‌فقیر افتاد و سوختم و فانی 
مطلق شدم. بعد ا زآن, ديدم که هم در أن عالم به خود آمدم و مست و 
بی‌خود» فریاد و نعره‌زنان اين بيت می‌خواندم. (نظم): 
آی شاه عالم‌سوز مناوى ماه جان‌افروز من! 

ای ساز من! ای سوز من‌اکی بينمات بار دگر؟ 

باز حضرت عرزت عر شاه به صفت نور تجلى نمود و معزي و اول از 

آن تجلى» آتش در عالم افتاد و تمام بسوخت و اين فقير نيز به کی 
لاا 0 به حود آمدم و هم‌چنان آن 
بيت می‌خواندم و باز حضرت حق تجلی می‌نمود و همه‌ی عالم 


ذات پاک او مُسعرّا از صفات هر زمان. کردی تجلّی بی‌جهات 
جمله‌ی ذزات م ىكشتى فنا باز» بيدا می‌شدی اندر بقا 
آن‌چه برجان و دلم شد منکشف فهم ابمان کو که گردد معترف؟ 


و بحل و نهايت» اين چنین احوال دست داد. چون ا زآن حالت با زآمدم» 
دیوانگی و بىخودى به حيئّيتى استيلا يافت كه مسلوبالعقل شدم و 
جامه‌چاک و بی‌خود می‌گشتم و جنذين روز آن مستى و بی‌خودی 
باقی بود تا به خسن ارشاد امام زمان, ا زآن شکر» به ضحو آمدم. 
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و (در صفحه‌ی ۱۵۸ و ۱۵۹) لاهیجی می‌گوید: 

سالک از هرجه در قيد تعيّن آید» اعراض نماید و نفی همه کند و 
عل ىالدٌ وام متوتجه ذات مطلق باشد تا به کلی از مراتب اسماء و صفات- 
كه سبب ظهور کون و مکان گشته‌اند معرًا و مبرًا شود و از تعّينات 
جسمانى و روحانى درگذرد ودر پرتو ذات احديت» محو و ضمحل و 
فانى كشتهء باقى بالله گردد و ببيند که همه‌ی عالم خود 1[وى]است و 
همه با وى قائماند و جسمائيات و روحائیات بالكل مظاهر اویند و او 
را در هرجاء به نوعی تجلی و ظهور است و مرتبه‌ی کمال ود کل 
اين است و بالات را زاين مقام دیگر نیست و توحید عیانی» عبارت از اين 


است. 
گر تو برخیزی ز ماو من دمی 
هر دو عالم يُرزخود بینی همی 
اين تعيّن شد حجاب روی دوست 
جونكه برخيزد تعيّن. جمله اوست 
نسيست كردد صورت بالا و يست 
حق عيان بينى؛ به نقش هرجه هست! 
جهت استقرار معراج معنوى و جذبه و سیر و طير و فناء و بقاء 
واقعات خاضه‌ی خود نوشته می‌شود تا معلوم اهل انصاف گردد که 


۳ مکاشفه‌ی لاهیجی 
ديدم كه تمامت عالم را نور سياه فرو گرفت چنان‌چه همه‌ی 
ریسمانی از نور در من بسته‌اند و به‌سرعتی تمام» مارا به جانب بالا 
می‌نمایند. چندین هزار ساله راه, بالا می‌برند تا به آسمان ام 
رسانیدند و عجایب و غرائب بسیار مشاهده نمودم و از آنجا به یک 
کشش دیگرم به آسمان دوم بردند. هم‌چنین به یک کشش, مارا از 
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آسمانی به آسمانی دیگر می‌بردند و در هر آسمانی» غرائب بی‌غایت 
دیده می‌شد تا به عرش رسیدم؛ آن‌گاه به یک کشش, از عرش نیز هم 
گذرانیدند و تعین جسمانی من نماند و علم مجرّد شدم؛ آنگاه نور تجلی 
حق» بىكمٌ و كيف و جهت» بر من تابان شد و حضرت حق را ب ىكيف 
بدیدم ود رآن تجلی» فانی مطلق و بی‌شعور شدم و باز در همان عالم» با 
خود آمدم و حق دیگرباره تجلی نمود و باز فاني مطلق شدم و بی‌نهایت 
چنین واقع شد که فانی می‌شدم و باز د ر آن عالم به خود می‌آمدم و 
حضرت حق تجلی می‌نمود و فانی می‌شدم. 

بعد از آنء بقاء باه يافتهء ديدم كه أن نور مطلق من‌ام و ساری در 
همدى عالم من‌ام و غير از من» هیچ نيست و قيوم و مدر عالم من‌ام و 
همه به من قائماند ود رآن حال» حكمتهاى عجيب و غریب در ايجاد 
عالم بر من منكشف شد؛ مانند: حكمت اينكه جرا عرش ساده است که 
هيج کوکب» بر او نيست؟ و چراست كه تمامت كواكب ثابتهه در فلک 
هشتماند؟ و سبب جيست كه در هر یکی از اين هفت فلک ديكرء یک 
کوکب است؟ ‏ و چراست که در عام ارواح را ظهور نیست؟ و امثال 
ذلك كه تعبیر از آن‌ه كما يُتَبغى- نمی‌توان نمود و غير صاحب حالء به 
ذوق ادراک آن نمی‌رسد. ۱ 

سایه بودم؛ نور خود بر من بتافت 
زان تجلّی. سایه خود را نور بافت! 
گر به پیش تو کنون من سایه‌ام 
خود نسداری آگسهی از پسایه‌ام؟! 


.١‏ موف می‌گوید: مراد لاهیجی از عرش, فلك تاسع است و افلاک۔ با خصوصیّاتی که 
اشاره می‌کند- همان‌افلاکی است که أو و مردم زمان او (به تقلید از فرضیّه‌ی هیأت بطلمیوسی) معتقد 
بوده‌اند و از نظر دانشمندان امرون آن افلاک در واقع» خیالی بوده است و ما می‌گوییم: علئاى حال» 
انکشاف اسرار و حکمت‌های آن‌ها برای لاهیجی در اين معراج و سیر خیال اندر خیال بوده است- 
هم‌چنان‌که دیدن او حضرت حق را و فانی شدن أو در نور حق» آن‌هم به‌دفعات نامتناهی (!) همه و همه 
توهّمات و تجسّمات خیالی اوء يا به ضمیمه‌ی تصویرات و القاآت ارواح شریره بوده است- مانند 
مكاشّفات و واقعاتی که از او قبلاً ذکر نموده يا بعداً ذکر می‌نماييم. 
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مهر تابان ذزه می‌خوانی عسجب! 

روز روشن, وا نمی‌دانی ز شب! 
قطره گویی بحر بسي‌ان دازه را 

آفستابی را هسمی‌خوانسی شسها! 
شد مسقیّد. روح تو در حبس تن 

کی نوانی کرد فهم این سخن؟ 
گر همی خواهی که یابی زین نشان 

سر بسنه بسر خاک بای کاملان 
[گر به امر پیر. رفتی این طریق 

مست گردی عاقبت توء زین رحيق] 
گر همی خواهی که باشی حق‌شناس 

خويش را بشسناس. نز راه قياس 
بسل. ز راه کش ف و تحقیق و یقین 

عارف خود شو که حق‌دانی‌ست اين 
چون بدانی تو-کما هي خويش را 

عن ا ا ورا 


۴ مکاشفه‌ی لاهيجى 
و (در صفحه‌ی ۲۵۴) لاهیجی می‌گوید: 


۱۷۷۷۷۱۷۷۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 


(واقعه:) شبی بعد از نماز تهجد و وظیفه‌ی ذکر اوقات» مراقب 


شدم ودر واقعه ديدم كه: 


خانقاهی است به غایت عالی و گشاد[ه] و اين فقیر در آن 


نحانقاه‌ام. به‌یک‌بار» ديدم که از آن خانقاه بیرون آمدم [و] می‌بینم که 


و جميع ذزات موجودات» به كيفيتى و خصوصيتى أناالحق م ىكويند 


كه كما يتبغي» تعبیر ا زآن کیفیات نمىتوانم نمود. 


چون اين حال مشاهده نمودم» مستى و ب ى خودى و ذوق و 


شوق عجب در اين فقیر بيدا شد. می‌خواستم که در هوا پرواز نمایم؛ 
ديدم كه چیزی مانند گنده در پای اين فقیر است و مانع از پرواز 
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می‌شود. به اضطراب هرجه تمام‌ت پای خود را بر زمین می‌زدم تا آنکه 
آن كنده از پای من جدا شد و هم‌چو تیری که از کمان» سخت بجهد, بلکه 
به صد مرتبه زیاده ا زآن» اين فقیر عروج نمودم و رفتم. 
چون به آسمان اوّل رسیدم ديد م که ماه ُنشق شد و من از ميان 
ماه گذشتم وا زآن حال و غیبت» حضور کردم ۱ 
عساقبت اندر ميانٍ کش‌مکش 
جنبه‌ی عشقش مرا بزبود خوش 
در دلم» تابنده شد انسوار حق 
كشت جسانم واقسف اسسرار حسق 
باز ددم از كمال عشق و ذوق 
جمله ذزات جهان از تحت و فوق 
از کمال بسی‌خودی. منصوروار 
هر یکی گویان: آتالحق آشکار 
كرد يروازاز قفس. شهباز جان 
بال برهم زد. گ‌ذشت از آسمان 
چون تصدیق اين چنین مکاشفات ب یآنکه به دلیل نضی» مدلل 
باشل مشکل است» فرمود (یعنی شبستری) که [متن]: 
اگر خواهی که گردد بر تو آسان 
"و إن من شسيء را یک ره فرو خوان 
یعنی اگر چنان‌چه م ىخواهى بدان یکه ذرّات عالم مسيّحاند و تنزیه حق 
از مشارکت می‌نمایند. آیه‌ی کریمه‌ی و ان من فَيْءٍ یسم 
بحندو؟ را يكبار بخوان تا بدانی که همه در تسبييحاند. 


.١‏ غيْبت ‏ چنانکه فلا گفته شد اصطلاحاً. غایب‌شدن از امور و احوال دنياست و اما 
حضور كاه به رجوع عبد به احوال نفس و دنيا كفته مى شود (مثلاً فلان حاضر شده است؛ يعنى از حال 
غيبت خود. بازكشته است كه اين عبارت از حضور نزد خلق است) و كاه به غيبت و غفلت از خلق و 


توجّه عبد به حق و عدم غفلت از حق. حضور كويند و مقام فناء و شهودٍ وحدت را نيز حضور كويند. 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


۰عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


و (در صفحه‌ی ۲۷۶ و ۲۷۷) لاهیجی می‌گوید: 
متن: 
خیال از پیش برخیزد به یک‌بار نسماند غير حسق. در دار دار 
یعنی به تجلی ذاتی حق -که مقتضی فناء مظاهر استد هستی و وجود 
ممکنات مطلقاً که فی‌الحقيقة خيال و نمودٍ بى بودنل مرتفع و محو 
گردد و به یکباره برخیزد و ابود شود و به حکم کل من علها فان # و 
يبق وَجْهُ رَبْك ذوالجلال و الاكرام» ١‏ غير حقء در دار و سرای وجود. 
ديار نماند؛ یعنی هیچ نماند ای حقيقى بر صرافت اطلاق» ظهور 
نماید و تماي زکثرات و تعینات برطرف شود. 
چون پندار هستی مجازی سالک بالكل نیست شد فرمود که 
(متن): 
تو را قربی شود آنلحظه حاصل شوى توء بی تویی» با دوست واصل 
یعنی چون تعيّن وغمی خیالی-که موهم غيريّت بود بالكل برخاست» 
تو را قرب خاصٌ حقیقی, آن‌زمان و آنلحظه حاصل شود و معلو مكردد 
که بعد و دوری که می‌نمود به سبب أن تعيّن همی بوده است و تو 
بی‌تویی با دوست» واصل شوی؛ جو تویی که موهم دویی بود چون 
نماند, تو من حَيْث الحقيقة اویی و اطلاع بر اين معنی» معبر به وصال 
است و لا فراق حقیقی هركز نبوده است. 
ظن برده بُدم به خود که: من. من بودم 
من جمله تو بودم و نمی‌دانستم 
نسقاب مايى ماء گر برآف تد 


شود پیدا که مسابی ماء شماييم 


۵- مکاشفه‌ی لاهیجی 
و از خسن آتفاقات» یک یآن است که در ایام حلوت که نیت 
اربعین داشتم و کتابت شر حكلشن به همین محل رسيده بودء بعد از اوراد 


۱. الرحمان (۵۵): ۲۷ -۲۸. 
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صبح و وظیفه‌ی اوقات» مراقب بودم. در مراقبت» مرا غیبت دست داد. 
در واقعه ديدم که: 

شخصی بر در خلوت آمد و بسماله گفت. چون در باز كردم 
ديدم که شخصى مهيب نورانی درآمد و مرا در بغ ل كرفت و به جانب 
هوا پروا ز کرد و مرا بالا می‌برد و عالم تمام روشن و نورانی بود. ناكاه 
آن شخص غایب شد و به یک‌بار ديدم که تعيّن و هستی اين فقير و ا زآن 
جمیع عالم محو و نیست گشت و مجموع عالم نور واحد شد. ديدم که 
آن نور من‌ام و مطلق و مُعرًا از همه‌ی تعینات و قیودم و به غير از من» 
هیچ دیگر نیست و بعد ا زآن ا زآن حال» با زآمدم. 

چون فيض مجدد بو که در محل مناسب, از عالم غيب روی 
نموده بود تيمَناً به استشهادء ذك ركرده شد. 


و (در صفحه‌ی ۴۲۰) لاهيجى مىكويد: 
(متن:) ۱ 


درآشاميده هستى را به يكبار فراغت يافته ز اقرار وانكار 


یعنی (عارف کامل) هستي عالم را به دفعه‌ی واحده یا به تمام و کلی» به 
جهت كمال و سعت شرب و استعداد در آشامیده و نوشیده است و 
تعيّن و نقش هستی بر لوح وجود نگذاشته و فراغت و آسایش از اقرار و 
انکار دارد؛ زیرا که نه او انکار کسی دارد و نه پروای انکار و اقرار دیگران 
می‌دارد؛ جه اين عمل متفرع و مترتب ب رتیت و توهم و تعدد و افنيتيت 
و غیریت است و او از این‌همه قیود. مبزا و عراست و هستی او از 
مابین» مرتفع شده قائم به وجود مطلق گشته و از شراب ناب جام 
اطا هم ره وا ازع 
مسامست مدام کسوی أن خماريم 
عالم همکی. شراب و ما می‌خواریم 
هر لحظه. جهان به جرعه‌ای نوشیدیم 
مست ازل) يم؛ تساابد خسماريم 


به جهت آن‌که تا جماعتی که قابليّت فطری داشته باشند بدانند 
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که شهود اهل كمال در مشاهد احوال- ورای آن‌چه ارباب عقل 
درم ىيابند- حال دیگر است و برتر ا زآن است که هر کسی را و هر طالب 
سالک را نيز» دسترسی بدان باشد و به فکر عقل پیرامو نآن توان گشت» 
مناسب اين محل, واقعه‌ای از واقعات خاضه‌ی حو د که در ايام اربعین» 
به محض موهبت الاهی روی نموده بود به حکم: 

و لست موقا أن يت مواهبی و مت أثباعى جزیل عَطیّق 
نوشته می‌شود تا موجب تشویق طالبان و ترغیب راغبان, به طریق 
سلوک و ریاضت و طلب احوال و کمالات معنو یگردد. 


۶ مکاشفه‌ی لاهیجی 

ديدم كة دریای آب روان در ميان صحرایی بی‌نهایت نورانی 
م ىكذرد و اين فقیر ب ركناره یآن دريا ایستاده‌ام و چیزی م ىطلبم. 

ديدم كه خلايق بی‌حد و شمارء متوجه جايىاند و بيوسته 
می‌روند ودر علم من جنان آمد كه جايى مجلسی و صحبتی است و این 
خلايق آنجا مىروند ودر اثناى آنء به يكبار ديدم كه در گنبدی 
بزركام جنانجه اطراف و جوانب اين گنبد از غايت بزرگی اصلاً بيدا 
نيست و اين گنبد از نور مملوٌ و پر است و به حيئّيتى تلألؤ و تشعشع 
می‌نماید که چشم خيره م ىكردد و نيك نظر نمی‌توان کرد واين فقيردر 
هوای اين گنبد طیران مىنمايم و چنان مست و بی‌خودم که چشم حود 
بدقاعده؛ باز نمی‌توانم کرد و حضرت حق جلّجلاله بىتعيّن و کیفه 
پیوسته شراب در حلق من می‌ریزد؛ به نوعی که اصلاً هیچ انقطاعی 
ندارد به طریق رودخانه که متصل آید و در دهن شخصی رود و من 
علی‌لذ وام دهن با زکرده و لاينقطع؛ بی‌جام و كأسء این شراب بی‌رنگ 
و بو در حلق من می‌ریزند ودر علم من در آن‌حال» چنان بود که سال‌های 
بی‌حصر و شمار است که این چنین است. 

ناگاه ديدم که تمامت عالم» از آسمان و زمین و عرش و فرش و 
غیر[ه) یک نور واحدء متمثل به رتك سیاه شدند و من نيز همین نورم و 
هيج تعيّن دیگرء از جسمانى و غيره ندارم و مجرّد علم [ام] و بس و 
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حضرت حق, بی‌جهت و کیف» دریاهای شراب هم از اين نور» به من 
می‌دهد. صد هزار دریای شراب از اين نور به یک‌بار آشامیدم و در 
آن‌حال» معلوم من بود كه تمامت كمل اولیاء که بوده‌اند» همه در اين نور 
غرق‌اند و همه اين نورند و به علې سيران د رآن نور می‌نمودم. ناگاه ديدم 
که تمامت موجودات عالم از سفلیات و علویات و مجردات و 
مادیات» همه شراب شد و من همه را به یک‌جرعه» در کشیدم و فنای 
سرمدی یافته» فانی مطلق و بی‌شعور شدم. 
آن‌گاه ديدم که حقيقت واحده‌ی ساریه در جمیع اشیاء من‌ام و 
هرجه هست من‌ام و غير من» هیچ نیست و همه‌ی عالم به من قائماند و 
قیوم همه من‌ام و مرا در جمیع ذرات موجودات سریان است و همه به 
ظهورٍ من ظاهرند. بعد از آن‌حال واقف شام و با خود آمدم و چندین 
روز د رآن شکر و بی‌حودی بودم. 
صد هزاران بحر مىديدم که شد در دم عيان 
جسمله را یک جرعه كردم؛ بد هنوزم آرزو 
بعد از آن دیدم. دو عالم شد شراب و من ز شوق 
خوش به یک دم. در کشیدم جمله را از جام هو 
پس در آن مستی. ز هستی فانی مطلق شدم 
سر عالم زان فناء شد کشف بر من. مو به مو 
چون بقا ديدم اسیری زان فنای سرمدی 
بودم آن یاری که می‌جستم مداماش كو به كو 
نور علی‌شاه در کتاب صالحیّه (اشراق ۲۰) گوید: 
ظهور تغییر و محو و اثبات در عالم مشال است و خيال در 
انسان» واسطه‌ی جان وتن است که ضور در او مصور و افعال در او مقدر 
است؛ جهان انسان شد و انسان جهانى. 
خيال انسان کبیر را مثال مطلق گویند و هر موجود را مثالی 
است كه مثال ميد نامند و اوسع کل» خیال انسان است كه مطابق شود 
با کل و اين مثال‌های مقيّده روزنه‌های عالم مثال‌اند و کشف صُورى و 
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مكاشفدى فقيرى از اهل طريقت 

فقيرى كويد: در كشتى خيال نشستم و به قوّت ذکر در تن» سیر 
ودع قا أل عالع تو كير کشرز خيال رادر باختم. ديدم بر اسبى 
انسان صورت سوارم و تازيانهاى از نور در دست دارم تا به عالم مثال 
رسيدم. بیابانی ديدم بی‌کران كه زمين و آسمان د رآن گنجان است. راه به 
جايى نمىبردم. بيرى روشنْ ضمير هادي م نكشت و مرا بر ترک خود 
نشانيد و پرواز نمود تا به چشمه‌ی آفتاب رسیدم. در نور غرق كشتم. 
جشمم بينا شد. همهجا را ديدم. نظر کردم؛ زمين و آسمان را در زیر پا 
یافتم. دست دراز کردم و آسمان‌ها را «كطيٌّ السّجل للکثب » به دست» 
درئوردیدم و به قدم نور» در دریای سوزان نور آفتاب از روی فراغت بال» 
تفزج می‌نمودم. مركب غرق شد. مبهوت شدم. ییاه ردك را که 
نمودم. 

نوری ديدم محيط که جان آفتاب از او تاریک گشت. خیره شدم 
و نظر ا زآن‌نور نتوانست مگرفت. تمام اشیاء نور را به نورائیت» ظلمت را 
به روشنایی» گذشته را تازه و اینده را نمودهء در آن‌جا دیدم. او را دیدم. 
همه را در او دیدم. خواستم به سجده افتم؛ أن بير پیشانی مرا بوسید و 
فرمود: اين عرش است؛ نه مقصود و نمایش است؛ نه افتاب! 

ناگاه به پرواز درآمد و به جان بآن نور روان شد. من منجلّب به 
ا و گشته عروجام دادند. از خود بی‌خبر شدم و بی‌پر» پرواز کردم. مذتی 
مستغرق آن‌نور بودم. چشمم سفید شد. آن‌پیر از ساق خودء سرمه‌ی 
سياه به چشمم کشید. بینا شدم و شربتی به من آشامانید و مرا پیاده 
روانه فرمود. 

سال‌ها راه امدم تا به جای خود رسیدم. چند مدتی شیرینی ان 
شربتِ جانی در مَذاق جسمانی من باقی بود. دیوانه‌وار می‌گشتم و 
سال‌ها به فراق آن نور آفاق گرفتار بودم تا روزی با عارفی قدم می‌زدم. 
قدم بر قدم او می‌نهادم؛ از هر قدمی» عالمی در می‌نوردیدم و از هر 
گامی» پیام وصالی می‌شنیدم تا وجد أ بر من غلبه کرد. به قوت ذكرء 


۱. وجد واردی است بر قلب که باطن را از هيأت خود بگرداند» به إحداث وصفی غالب» 


جه 
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رقصی نمودم .آن پیر راد رآن عارف» جلوه‌گر ديدم وآن نور رادر جبهه‌ی 
او به نظر درآوردم. زنده شدم و هویی کشیدم و بر آسمان بلند شدم. پای 
بر تخته‌ی نهم كذاشتم. ست دز آغوششین نمودم. من از ميان رفتم. به 
يكباره نيست شدم. ا و كشتم, او را در خود ديدم. خود رفت. ديد رفت. 
من و ما و تو و او هست يك جيز كه در وحدت نباشد هيج تمییز! 


اد الخ 


مکاشفات محيىالدين 

الشیخ الأكبر قطبٌ العارفین و فََةٌ عيون المتَصَوّفین و إمامٌ أهل الکشف و 
الشهود و فريدٌ آرباب السّلوك و الرّموز موسّش الفلسفة الصوفيّة و مفتّحُ أبواب 
اْصوف و التأويل إلى الکتاب و الك المللّب بمتحى دين العربی- که فحل 
فرید عرصه‌ی عرفان و یکه‌تاز میدان تصوّف است- به حسب تفارش خودش» 
عمده‌ی تحقیقاتی که دارد در واقع از برکات کشف و شهود می‌باشد و معراج و 
مکاشفات زیادی را مذعی است. 

اینک» چند نمونه از عين مکاشفات و برکات و نتایج مکاشفات او يا 
مُکاشف دیگری که مورد تصدیق او قرار گرفته است. برای اطلاع خوانندگان 


4 
چون فرح يا حزن. 

و بعضى كويند: عبارت است از جيزى که بدون جهد و تکلّف بر قلب وارد شود. 

و بعضى كويند: عبارت از برقهاى درخشندهاى است كه به سرعت خاموش شود. 

و بعضى گویند: زبانه‌ی آتشى است که از شوق, ناشى شده باشد. 

و بعضی گویند: حالت طرب است که از شهود حق» برای سالک حاصل می‌شود... و غیرذلک 
از تعابیر و تفاسیر. 

۱. راستی» چون خداوند متعال بشر را به خود واگذارد تا جه حد در جهالت فرو می‌رود و 
چگونه با افکار واهیه و تخیّلات و توهمات پوچ خود. گلاویز و هم‌آغوش گشته و بدان‌ها شیفته و 


مغرور می‌گردد! 
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محترم و استبصار اهل بصيرت مىأوريم. شايسته است كه فضلاء و دانشمندان 
محترم همین نمونه‌ها را که معرّف پایه‌ی تحقيقات و معارف و درجه‌ی كمالات 
و هدایات محيىالدٌّين است و قرب و بُعداو رابه حم متعال و رسول 
اكرم يليك از آنها می‌توان به‌دست آورد- با دقت و تأمّل تام مطالعه نمايند و از 
روى انصاف و بىغرضىء درباره‌ی مقامات معنوى محی‌الدین و صحّت و سُقم 
مكاشفات او و اساساً دربار‌ی اعتبار و عدم اعتبار مكاشفدى عرفاء و صوفيّه 
قضاوت فرمايند. 


١‏ مکاشفه‌ی محيىالدين 
محيى الدّين در جزء اوّل كتاب فتوحات مكيّه (صفحدى ۳) مىكويد: 

و الصّلاة على سر العالم و نكتته و مطلب العام و بُغيته (تا 
اينكه مىكويد:) الذي شاهدتّه عند إنشائي هذه الخطبة, في عا 
حقايق المثال في حضيرة الجلال. مكاشفة قلبيّةَ في حضرة غيبيّة. و 
لا شاهدئه اني ذلك العام سيّدًا معصوم القاصد. حصفوظ 
اكشاهد. منصورا لاس میا و عع سل ن یدیه مصطون, 
و ات الى هي خير ات أخرجت للناس- عليه من وما 
النُسخير من ول عرش مقامه حاقَونَ و الملائكة الْمولّدة من 
الأعمال بين يديه صافون, و الصَّدّيقُ عن يينه الأنفّسء و الفاروق 
عن يساره الأقدس و الختا ' بين يديه. قد جيء بخبره بحديث 
الأنق و علي غلا يترجم عن المختم بلسانه و ذوالثوريْنٍ یل 
وا شان 


.١‏ مرادش از خستم لي عيسى ياست كه او را ختم الولاية المطلقه (العامّة) می‌داند؛ 
جنانكه در (صفحه‌ی 4 و صفحدى ۴۹) جزء ثانى فتوحات اين مقام را برای عيسئ عا تصريح 


مى نمايد و در آتیه» ما عين آن‌عبارات را نقل خواهيم كرد؛ إنشاءالله تعالی. 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


ادلّ‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۱۷ 

قالفت الد لاع و الو الت الاحیل و ود 

الاکشف الأجلى. فرآني وراء النتم لاشتراكٍ بيني و بِينَهُ في الحكم '. 

فقال له السی: هذا عديلّك و ايك و خلیلات, انصب له منمر الطرفاء 
بين يدي. 

ثم أشار اي أن: قُمْ يا محمد "-علیه, فان على من أرسلني و 
عل فان فيك شَعرة متي لا صبر ها عي هي السّلطانة في ذاتيّتك 
فلاترجغ إل لا بكليّتك, و لابدّ لها من الؤجوع إلى اللّقاء فإنّها 
ليست من عالم الشَّقاء؛ فا كان مي بعد بغي شيء في شيء الا سعد و 
كان تمّن شكّر في الملا الأعلى و حمد. 

فتصب ال مخت ا لمن في ذلك الشهد الأخطر و على جَبهة المنبر 
مكتوبٌ بالّور الأزهر: هذا هو المقام المحمّدي الأظهر. من رق فيه 
فقد ورثه و أرسله الحقٌ في العالم حافظاً لحرمة الشّريعة و بعته. 

و ؤُهِبثٌ ف ذلك الوقت مواهبَ الحكم حت كن أوتيثٌ 
جوامع الکلم فشكرتٌ الله عروجل و صعدتُ أعلاه و حصّلت في 
موضع وقوفه بتو مستواه و بط لي على الدّرجة التي آنا فيها کم 
قيصٍ أبيض؛ فوقفت عليه لا أباشر المؤضع الذي باشر :6اا 
بقدميه تغزيهًا له و تشريقًا و تیا لنا و تعریا أن المقام الذي 
شاهده من ریّه, لایشاهده الورثة إلا من وراء ثؤبه. و لولا ذلك 


ی 500 1 1 

۱. دعوی محيىالدّين اشتراک در حکم را بين خودش و عيسى عاو هم‌چنین نقل از قول 
ييغمبر ااا در اين مکاشفه در خطاب به عیسی و آشاره به محیی‌الذین: هذا عدیلك به جهت آن 
است كه محيىالدّين عیسی اا را خترالولاية المطلقة و خود را نيز خترالولاية المحمّديّة می‌دانسته است 
(چنان‌که در مواردى از فتوحات و همجنين در فصوص الحکم إشارةٌ و تصريحاًء مذعی اين مقام شده 
است و بعد از این بعض آن موارد را در این كتاب نقل خواهيم كرد؛ إنشاءالله تعالن). 


۲. محمّد. نام محیی‌الاین است. 
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لکشفنا ما کشف و عرفنا ما عرف...(تا این‌که می‌گوید:) فلا وقفتٌ 


ذلك الوقف الأسنى بين يدَيٰ من كان من ربّه في ليلة الاسراء قاب 


قوسین أذ أمق قث معا خجلا 2 بت بروح القدس, فا سيعت 


2 


مرتجلا: 
يا مُنزلَ الآيات و الأنباء 
حٌّ أكون بحمد ذاتك جامعًا 


آنسزل علي معام الأسماء 
حابن الم و الهر ار 


2 اشرت إليه صلَّى اللهعليهوسلم وعظم وكرم فقلت: 


و يكون هذا السیّد العلم الذي 
و جعلته الأصل الكريم و آدمٌ 
ونقلته حي استدارٌ زمانه 
وأقئته عبداً ذلیلا خاضعًا 
حسق أتاه مبشرا من عندکم 
قال: السّلام عليك! آنت محمد 
يا سټّدي» حًا أقول؟ فقال لي: 
فاحمَد و زذ في مد ربك جاهدا 
و انثر لنا من شأن ريّكَ ما ال 


98 كم ۶ ام 
من کل حسق قام بحقيقة 


جت بن درو الفا 
فا بان مر هه ى اماد 
و عطفت آخره على الابداء 
دهرًا يُناجيكم بغار جراء 
جبريلُ امخصوص بالإنباء 
سر العباد و خات الجا 
صدقاً نطقت فأنت ظا ردانی 
فد وُهِبت حقایق الأشياء 
لفؤادك المحفوظ في القّلْاء 
يأنيك تملوكًا غير قراء 


مؤلّف مىكويد: خوانندكان محترم حوب توه فرمايند؛ محيىالدّين در 
این جملات_كه مکاشفه‌ی خود را نقل نموده است. در بيش از ده جمله. جه به 


لسان خود و چه به لسان پیغمبر اض خود را به حد اعلی می‌ستاید؛ بلكه بر هر 
شخص منصف از سراپای بیان اين مکاشفه هویداست که منظور اصلی در ذکر 
اين مکاشفه حمد و ثناء الاهی و ثناء رسول اکرم 3 نبوده است؛ بلکه منظور 
اصلی از همه‌ی ثناگویی‌ها و تجلیلات از رسول اکرم 9 تعظیم شخص خود 
محيىالدّين بوده است که: در چنین بارگاه باعظمت سيّد عالم» خاتم انبیاء 
صاحب آن اوصاف و مقامات کذا و کذا که امّت او و جميع رسل و دو طبقه از 
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ادلّ‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۱۹ 
ملائكه شرف حضور دارند؛ بلکه بالاتر از همه» در حالی که امام زمان و وزير اؤل 
رسول اکرم الو اوّلین شخص مقام روحانی و صاحب خلافت باطنی و 
الاو لیا غوّث عالم مُلى» مشاهد عالم ملکوت. ابی‌بکر صدّیق در یمین آنفس 
رسول الله َو وزير ثانى او و امام زمان و دومین شخصیّت روحانی بعد از 
رسول اکر يي صاحب مقام قطبیّت و مقام محدّئیّت از بين اولیاء زمان خود. 
فاروق ع کات در سار اقوس تضرت او قراز کر فته است؛ او انب 
مورد تکریم و تعظیم و تصدیق قرار گرفته است تا این‌که بالأخره آن سيّد 
عالم ی در حال خطاب به ای باز در شأن و مقام او تنصيص و تصریح به 


.١‏ عناوین و مقاماتی که برای ابی‌بکر و عمر ذکر نمودیم تماماً مقاماتی است که خود 
محيى الدّين برای آنان قائل و معتقد بوده است و از همین جهت» در مکاشفه‌ی مذکون از همه نزدیک‌تر 
به رسول اکرم يليو آن دو نف از یمین و يسار آن‌حضرت. برای محبی‌الدین تجلّی نموده‌اند و در موارد 
مختلفه از فتوحات. اين مقامات را برای ایشان تصریح می‌کند که ما بعد از این عبارات بعض أن موارد 
را بعينه می‌آوریم؛ إن شاءالله تعالی و البنّه از برای شخص ثالث. یعنی ذوالُوریٌن نيز مقام قطبیّت زمان 
خود و خلافت ظاهری و باطنی رسول اکرم ااا را معتقد بوده و تصریح بر آن نيز می‌کند؛ هم جنانكه 
اينمقام را برای متوكّل هم بعینه قائل بوده است و شاهد بر همه‌ی اينها بعد از این خواهد آمد؛ 
إنشاءالله تعالی. 

و به مناسبت. بعض عناوین و القابی كه صوفیّه برای مطلق اقطاب قائل‌اند. در اين جا ذکر 
مىكنيم: غوث -ولی امام -هادی -مهدی - خلیفه‌ی خدا۔ صاحب زمان بالغ -كامل ‏ مکگل -عادل 
- یگانه‌ی عصر۔ شیخ - مرشد - اکسیر اعظم - گوگرد احمر - تریاق فاروق . ج ام ج وان‌نما- آیینه‌ی 
گیتی‌نما - سی‌مرغ عنقا - جبرئيل (گویند: چون قطب از عالم حقایق و دقايق» خبر می‌رساند) - 
میکائیل (چون طالبان را از معارف و مکارم رزق می‌بخشد) - اسرافیل (چون از عوّد إلى الله آگاه می‌کند) 


- عزرائيل (چون مرید را به مقام فناء في الله می‌رساند)... و غیرذلک از عناوین. 
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۰عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
فلقد وُهِبْتَ حقایق الأشياء ! 
وانثر لنامن شأن ریق ما افج لفؤادك المحفوظ في الظَّلْماء 
من کل حقٌ قام بحقيقة 2 يأنيك نملوكًا بغير راء 
و (در صفحه‌ی ۳۲۲ جرداول فتوحات) می الد ين می‌گوید: 
الباب الرابع و الأربعون ف معرفة البهاليل و امتهم في الملل ' 
(و بعد ازذكر اشعاری در صفحه‌ی ۳۲۳ می‌گوید:) يقول الله 
تمالی: «وَ ری النّاسَ شکاری و ما هُمْ بشکاری» ... سقط التُكليف 
عن هؤلاء إذ لیس شم عقول یعقلون بهاء و لايفقهون بهاء تراهم 
ينظرون إليك و هم لایبصرون. خذ العفو, أي القليل 3 يجري الله 
على ال ین الحكم و المتواعظ, و هؤلاء هم الذين يُسكؤن 
"عقلاء الجانين” و يريدون بذلك أن جنوتهم ماکان سببّه فساد مزاج 
عن آمر کون من غذاء أو جوع أو غيرٍ ذلك و ما كان عن تيل إن 
تزيم و فا من فجت الو ای یت مدن فخت لم 
مخبوأة عنده. منگمة بشهوده» عاكفةٌ في حضرته» متنزّهة في جاله 
فهم أصحابُ عقول بلا عقول. و عُرفوا في الظاهر بامجانین أي 
المستورين عن تدبير عقوهم؛ فلهذا موا "عقلاء اجانين”... 
(تا این‌که در صفحه‌ی ۳۲۵ می‌گوید:) ثم لتعلج أن هؤلاء 
البهاليلء كتهلول و عدون" من المتقدّمين و أبي وهْبٍ الفاضل و 
آمتاهم. منم المتسرورٌ و منهم احزون. 


.١‏ اینان نزد عرفاء و صوفیّه» صنفی از اولياءالله هستند که موسوم‌اند به والهان و عقلاء 
مجانين. حون در مطلب هفتم کتاب. به ذکر اوصاف ایشان وعده دادیم از این حهت. در بالا مقداری 
از کلمات محيىالدين در توصيف اينان نقل می‌شود تا اينكه به ذكر مکاشفه‌ای هم از محيىالدّين 
منتهی گردد. ' 


۲ بهلول بر وزن پرخون؛ سعدون بر وزن كم خون. 
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ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۲۱ 


و هم في ذلك بحسب الوارد الأول ' الذي ذهب بعقوطم؛ 

فان کان وارد قهْرٍ قبتضهم؛ كيعقوب الکورانی. كان بالحصن 
الابیض رأیتّه وكان على هذا القدم و كمسعود الحبثيٌ رأيثه 
بدمّشق. ممتزجًا بين القنض و البسط و الغالبٌ عليه البث. 

و إن كان وارد لطف بسطهم؛ رأيت من هذا الصنف جماعة 
کی جَاج العُكْبْريّ و یا حسن علي السلاوی '. 

و النّاس لایعرفون ما ذهب بعقوهم شغلهم ما تل لهم عن 
تدبير نفوسهم. فسخَّر الله هم الخلق. فهم مشتغلون يمتصالحهم عن 
طيب نفس. فأشهی ما إلى النّاس أَنْ اكل واحدٌ من هؤلاء عنده أو 
يقل منه ثوبًا تسخیرا إِهْيّاه فجمع الله هم بين الراحتین. حيْث 
يأكلون ما يشتهون, و لایحاسبون و لایُسآلون! و جعل هم القبول في 
قلوب الخلق و المتحبّة و العطف عليهم واستراحوا من التكليف و 


.١‏ وارد [یا] القاء آن جيزى است كه دفعةً بدون فكر و تأمّل و تعمّد. بر قلب می‌افتد و 
می‌رسد؛ لفظ باشد يا معنی؛ حق باشد يا باطل؛ راست باشد يا دروغ؛ موجب بسط و سرور شود با 
قبض و حزن؛ باعث بر طاعت شود يا معصیت. قیصری می‌گوید: واردات رحمانی است (و مَلّکی) و 
شيطانى (و جنی). و می‌گوید: كُل ما یکون سبيًا لش بحيث یکون مأمون الغايلة في العاقبة و لایکون 
سریع الانتقال إلى غيره و يحصل بعده توجهٌ تام إلى الحقّ و له عظيمة رغبة في العبادة فهو مَلكيٌ أو 
رمان و بالعكس شيطاني. 

و بعضى كويند: آنجه بر قلب مىافتدء اگر از علوم و معارف باشد. رحمانى و اگر باعث بر 
طاعت گردد مَلکی و اكر موجب معصيت شود شيطانى است_كه وسواس ناميده می‌شود- و اگر القاى 
فاسدى باشد_كه در آن حظ نفس باشد_آن را نفسانی و هاجس نامند. 

الهام همان واردات و القاآت بر قلب است؛ جز اينكه ب صوص در مورد القاء معانى صحيح 
و علوم و معارف و خیرات که منتسّب به خدا و ملک گردد- استعمال می‌شود. و بعضى هم گفته‌اند: 
الهام عبارت است از القاء خير و شر و باطن و خفی امور در قلب بنده. 

؟. العكبريّ با ضم عين و سکون كاف و فتح باء ؛ السّلاوي با فتح سین. 
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۲۳عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
هم عند الله آَجه من حسن عملا في مدّة أعارهُم التي ذهبت بغير 
عمل؛ لأنّه سبحانه‌هو الذي أخذهم إليه. فحفظ عليهم نتايج الأعمال 
تي لو لم يذهب بعقوهم لعیلوها من الخير. کمن بات ناما على 
وضوء و في نفسه أله يقوم من اللّيل يصل, وا لَه بروحه فينام 
حتی يُصبح, فان الله يكتب له أجر من قام ليله لألّه الذي حبسه 
عنده في حال نومه. 

فالغاطب بالتكليف منهم- و هو روخهم- غائبٌ في شهود 
الق الائ آظهر سلطائه قي فا هم أذ واعية تحفظ اناع :مين 
خارج. و تعقل ما جاء به. 

و لقد قت هذا القام و مر عل وق ودي فيه الوا 
الخمس إماماً بالجماعة. على ما قيل لي باقام الأكوع و الشجود و 
جميع أحوال الصّلاة من أفعال و أقوال, و أنا في هذا کلّه لا علم لي 
بذلك. لا بالجماعة و لا با محل و لا بالحالٌ و لا بشیء من عا احش؛ 
لشهود غلب عل غبت فيه عتي و عن غيري. فأخبرت أن كنت 
إذا دخل وقت الضّلاة أقيه السلاة و أصلي بالنّاس. فكان حالي 
كالحركات الواقعة من الم و لا علم له بذلك؛ فعلمت أن الله حفظ 
علي وفتي ول بجر على بساني نبا و لا عيباء كما فعل بالشّبلي في وهه 
لكنّه كان بل رد أوقات الصّلاة_على ما روي عنه_فلا آدري 
هل كان يعقل رده أو كان مثل ما كنت فيه, فان الؤّاوي ما فصّل, 
فلع قيل للجنيد عنه. قال: امد ف الذي لم بر على لسانه دنب 
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۲ مکاشفه‌ی محيىالدين 
لا أي كنت في أوقات في حال غيبتي أشاهد ذاتي في الّور 
الأعمّ و التجلي الأعظم بالعرش العظيم يصلي بها (أي يصلي الور 
بذاتي) و أنا عُوْيٌ عن الحركة مِعْزِلٍ عن نفسي و أُشَاهدُها بين يديه 
(أي أشاهد ذاتي بين يدي الور) راكعة و ساجدة و آنا أعلم أي ذلك 
اراكعٌ و التاجد. كرؤية النائم واليد في ناصيتي. و كنت أتعّب من 
ذلك و أعلم أنّ ذلك (أي الراك و الشاجد) ليس غيري و لا هو أنا؛ و 
من هناك عرفت المكلّف و التكليف و المكلّف (اسم فاعل و اسم 
مفعول)". فقد ابت لك حالة الأخوذین عنهم من المجانین الان 
إبانة ذائق بشهود حاصل و اله يقول الحَقّ و هو بدي السّبيل.» 
ايضاً محيى الدّين در(صفحه‌ی ۸۹۸) جزء اول فتوحات» می‌گوید: 

اختلف العلیاء في وجوب الجمعة و مت تجب. فقا [ل قائل 
لاقیب الجمعة بعرفة, و قال آخرون من قال بهذا القول: اه یشترط 
في وجوب الجمعة أن یکون هناك من أهل عرفة أربعون رجلا. و من 
قائل: إذا كان أميرُ احاح من لایفارق الصّلاة بمنى و لا بعرفة صلى 
بهم فيه الجمعة إذا صادفهاء و قال قوم: إذا كان والي مكة يجمع بهم. 
و الذي قول به آنه مع بهم. توا كان مسافرا و مق و (سواء 

کانوا) كثيرين أو قليلين متا یطلق عليهم في اللّسان اسم جماعة. 


.١‏ مؤلّف كويد: مراد عرفان وحدت موجود است و فشارى كه محبىالدين پیوسته به مغزو 
دل خود برای شهود و تجلّى وحدت می‌داده است» مستبعّد نيست كه موجب حصول جنين حالات و 
تجسّم اوهام و افکار برای او بشود. بهعلاوه» تعبير و تفسيرى که محيىالذين برای مکاشفه‌اش نموده 
است (كه وحدت بين خالق و مخلوق باشد) مانند تفسير و تأويلى است كه در بسيارى موارد براى 


آيات و روایات به رأى و ميل خود می‌نموده است. 
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۳ مکاشفه‌ی محیی‌الذین 
واقعة وقعت لنا في ليلة كتابتي هذا الوجة و هي مناسبة هذا 
الباب: 
كنت آری في ما يراه تام شخصًا من الملائكة, قد ناوي 
قطعة من أرض ماه" بالأجزاء ما ها غبارء في عرض شبرء و 
طول شبر و عمق لانهاية له. فعند وقوعها في يدي وجدتها قوله 
دمالن: و حَئْتُ ماک وا وجُوهَكُمْ سَطْرَهُ للا یکون یلاس 
یک حْجَّةٌ (إلىئ قوله) و اشکُروا لي و لاتَكُْْرونِ» فكنت أتعجّب. 
ونا كدت ف قناعي له الكنات ول ال ا عا فد 
آرض, و قبل ل هکُذا أنزل القران أو آرت علق ر 
فكنت أرئ رسول اله 36 و هو يقول لي: فکذا أنزلت عل فخذها 
ذؤقا" و هكذا هو الأمرء فهل تقدر على إنكار ماتجده من ذلك؟ 
قلت: لا. فكنت أحارٌ في الأمر حى قلت لغلبة الحال على في ذلك: 
ما لا حيرةٌعتت 2 كي و بعضي و هي من جلي 
.١‏ مُتراضّة : أي متلاصقة و منضمّةٌ بعض الأجزاء ببعض. 
؟. در اصطلاح صوفیّه ذوق اوّلین درجه‌ی شهود است و در مرتبه‌ی كاملتر شرب گویند و 
بالاتر از آن» سیرابی. بعضی گفته‌اند: ذوق اوائل شرب است و پایدارتر ازوجسد و روشن‌تر از برق 


ز قیصری نقل است: الذوق ما یجذه العالم على سبیل الوجدان و الکشف لا البرهان و 


ز سبزواری در شرح مثنوى است: از ثمرات تجلّی و نتایج كشفهاء به ذوق و شرب تعبير 


ز ابوالقاسم قعفری است: ذوق از شراب تجلی و نتايج كشوفات و واردات است. اول ذوق 
بوالماسه سیر سراب ع 
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واا عدي سی هذا الذي قد شهدت مُقلى ! 


فا أرى غيري و ما هو أنا و ذاك مججلاه و ذي كليتي 
فقلت: هذا كشفٌ مطابق للجمعة التي جاء بها جبريل إلى 
رسول اه صورة مرآة يحلوّة و فيها نكتة. و قال له: «يا 
وسول :ان E‏ ۳ فا و ایت 
مشپور". فانظر ما أعتجت الأسوز الإلميه و جلها في القوالب 
الخشيدا و هذا دليل عل ارتیاط الامر با وبين امي 
فالکل عق و الکل خلق وکل ساتسشهدون ده 
يحوي على الأمر مين قريب و ماله في اللّسان نطق 
فکسل غ راج EE‏ صدق 
انتهی ایراد الواقعة امحامعة. 
مؤلف می‌گوید: مناسب مقام» رژیایی ذكر می‌شود: 
شبی که می‌خواستم فردای آن» اين صفحه‌ی کتاب را بنویسم. یکی از 
اساتید بزرگ علوم دینی خود را که فوت کرده است- در خواب شهود نمودم که 
مسأله‌ای را مورد بحث قرار داده و از حقیر هم بر سبیل آزمایش» پرسشی 
فرمودند. من همان حین به‌حاطرم افتاد كه اين استاد در دوره‌ی سابق که درس 


.١‏ المقلة: اي العین. 

۲. از کتب شیعه: در مستدرک الوسایل جلد اوّل» صفحه‌ی ۴۱۶ باب ۳۲: 

بو محمد جعفزین أحمد القمَيّء في کتاب العروس, عن جاب عن أب جعفر ااا لَه قال: 

«قال 351 جبرئيل أتاني جرآةٍ في وسطها كالنكتة السّوداء. فقلت له: يا جبرئيل. ما 
هذه؟ قال: هذه امحمعة. قال: قلت: و ما الجمعة؟ قال: لكم فا خير كثير. قال: قلت: و ما الخير الکنیر؟ قال: 
تكون لك عيدًا و لامك من بعدك إلى يزم القيامة. قلت: و ما نا فيها؟ قال: لكم فما ساعةٌ لايواققها عيدُ 
مسلم يسأل الله مسا فيها- و هي له قسم في الدّنيا إلا أعطاهاء و إن لم يكن له قسم في الا ذُخرت له في 
الآخرة أفضل منهاء و إن تعرّذ باه من شرّ ما هو عليه مكتوبٌ. صرّف الله عنه ما هو أعظم منه.» 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 
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می‌فرمودند. در مجلس درس نخست راجع به درس روز گذشته» از شاگردان 
سوّالاتی می‌نمودند و سپس درس تازه‌ای می‌گفتند و روزی هم اتّفاقاًء همین 
سؤال را از من نموده‌اند و جوابی داده‌ام. لذا در جواب ایشان گفتم: در خاطر 
مبارک هست؟ من خودم به خوبی به خاطرم هست که دوره‌ی سابق- که درس 
می‌فرمودید- هر روز درباره‌ی درس روز گذشته. از شاگردان سؤالاتى می‌نمودید 
و نیز به خوبی, به يادم هست که روزی همین سوال را از بنده فرمودید و من 
چنین جواب دادم که: نه حقیقت شرعیّه داريم و نه حقیقت متشرعه. و ايشان با 
لبخند به من نگاه می‌فرمودند و گفته‌ی مرا درباره‌ی روش خود در مباحث 
دوره‌ی سابق, تکذیب نفرمودند. 

از خواب بیدار شدم. فکر کردم؛ ديدم آن صحنه‌ی سژال استاد و جواب 
شاگردان با همان كيفيّتى كه در خواب» به خوبی و روشنی و بدون هیچ شک و 
ريبى» از درس‌های سابق آن استاد علوم دینی وجدان داشتم راجع به محيط 
دبستان و دبیرستان فرهنگ جدید بوده که من در ایام جوانی. چندی در آن‌جا 
تحصیل می‌نمودم- ولی مسألهى مورد بحث. از مسائل راجع به درس‌های همین 
استاد بوده است که در عالم رژیا به حدمتش مشرّف بود! 

پس دانستم که وجدان و درک بسیار روشنی که در خواب. نسبت به 
صحنه‌ی سوال و جواب استاد و شاگردان داشتم از جهت ارتباط و انتساب آن به 
درسهاى این استاد علوم دینی- که در عالم رؤيا مى ديدم غلط بوده است؛ ولی 
از جهت سابقه‌ی من با آن‌مجالس و بودنم در چنان‌محافل و روبهرو شدنم با 
چنان‌اوضاع سؤال معلّم و جواب شاكردهاء صحیح بوده است؛ چنان‌که راجم به 
این‌که اين استاد سابقاً از من چنین سؤالى نموده و من هم در جواب چنین 
جوابی گفته باشم. به نظرم رسید که مجعول صرف بوده است. 

نظر مولف: از نظر دقّت و تأمّل در این قبیل خوابهاء به خوبی بايد 
دانست که امر رژیا و اموری به نام مکاشفه که هم‌سنخ و هم‌تراز آن است- 
چه‌قدر مرموز و عجیب می‌باشد و چقدر ممکن است نیروی متصرفه‌ی آدمی 
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و یا روح خارج شیطانی افکار و صُوّر گوناگون و محفوظات مختلفه را خلط و 
مزج نماید و به وجدان و درک آدمی بدهد كه شخص در حين رؤيا و مکاشفه 
ابداً متوجّه و ملتفت به مغايرت و تعدّد و عدم ارتباط آن‌ها نباشد؛ بلکه اين امور 
مختلف را به روشنی مرتبط و متصل به یک‌دیگر درک بنماید. 

و در این رژیای مذكورء اگر تنها یک مورد از جایی به جایی وصله زده 
شده است. ممکن است كاف نیروی متصرفه‌ی داخلی و خارجی. موارد 
زیاد[ی] از معانی و الفاظ و صُوّر و حقایق را در خلسه يا رژیای واحد سر هم 
نموده و صحنه‌ی عجیبی را به‌وجود آورد که پس از بیداری و برگشتن به حال 
حضور و عادی. شخحص بیدار منتصف بتواند به اشتباه آنارتباطات» ولو اجمالا 
حکم بکند؛ ولی جه بايد كرد با آنکس که یگانه هدف و مطلوب و معشوق او 
ایجاد وحدت بين همه‌ی اشیاء و بين خالق و مخلوق و نفی اغیار و به عبارت 
دیگر» جعل وحدت شخصيّهى موجود در دار تحقّق است و خود را حتّی به 
ریاضات شاه سال‌ها کُشته‌ی حصول و وصول چنین‌نتیجه‌ای نموده است؟! که 
به مقتضای حب الشَّيء يُعمي و ی اين زد وبندها و اين آسمان و ریسمان‌ها و 
ربط‌های نيروى متصرفه بين معانى و صُوّر كوناكون و امور مختلفه‌ی خفیّه. در 
دل و مغز آدمی» بلكه به ضمیمه‌ی ساخته و پرداخته‌های دیگ مانند سنگ به 
عمق نامتناهى_كه هنكام ریا يا هنكام حالى مانند آن (به نام مكاشفه در بيدارى 
يا خلسه) حاصل می‌شود و صحنه‌های عجيب و غريبى را به وجود م ىآورد 
همه و همه را تفسير به وحدت واقع و حقيقت مىنمايد و شاهد و دليل برآن 
مطلب می‌گیرد. 

حتی همین رؤياى مؤلف را ممكن است بگوید که: 

آن نيز کاشف است از اينكه بين آن مجامع دبستان و دبیرستان سال‌های 
جوانی رائی و اساتید آن وقت و مجامع و اساتید بعدی» در حقيقت و واقعيّت. 
هیچ فرقی نبوده است و سپس بگوید: و هذا أيضاً دلیل على ارتباط الأمر بیننا و بين 
احق! و سر امر همین است که یک یت عیّار و حقيقت واحد. هر لحظه به شکلی 
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درآید و غیریّت و انیت به کلی موهوم است و دنبال‌ی آن» شعری و غزلی-که 
مهم‌ترین مدرک همه‌جایی آنان است. راجع به وحدت وجود بخواند که: 
من و ما و تو و او هست یک چیز که در وحدت. تباشد هیچ تمییزا 

خوانندگان محترم در کلام محیی‌الاین- که در صفحات ۲۲۵ - ۲۲۷ 
گذشت منصفانه قضاوت فرمایند كه خبر واحد راجع به مرآة و جمعه آن هم با 
چنان‌اجمال و تشابهی که دارد آيا دلیل و حجّت است بر ارتباط و وحدت بين 
خالق و مخلوق, يا آن مکاشفه‌ی کذایی وحدت قطعه‌ای از زمين با آیاتی از قرآن 
کریم؟! 

بر هر شخص منصفی بصیر به‌خوبی هویداست که هيجيك از اين دو نه 
به‌تنهایی و نه منضمّأًء هرگز دلیل و حجّت چنین امری نخواهد شد. 

و ناگفته نماند؛ پیمبری را که محیی‌الذین در اين واقعه دیده و مژیّد 
اکتشاف او شده است. همان پیمبر مذکور در مکاشفه‌ی صفحات ۲۱۸ تا ۲۲۰ 
اس که از كرو عفر از مين وسار انمث بعل رد ی اه 
تجلیل محیی‌الذین را به منبر خود بالا نموده و سخنانی به عظمت و بلندی 
مقام محبىالدّين فرمود تا زمین‌ی مساعد برای دعوی خاتم الولاية المحمّديّه 
[بودن] او فراهم شود و نيز همان‌پیمبری است که مانند کتاب فصوص‌الحکم را 
در عالم رویا بدو داده است تا در دسترس مردم گذارد که بدین وسیله راه 
هرگونه تأويل و تصرّفات را در قرآن و حدیث برای دیگران نيز باز کند. (چند 
مورد از تصرّفات و تأویلات او را برای نمونه» در مطلب ششم ذکر کردیم.) 

© © 
محيى الین (در صفحه‌ی ۶ جزء ثانى فتوحات) مىكويد: 
إعلّم أنَّ رجا الله في هذه الطّريقة. هم السئون بعالم 
الأنفاس, و هو اسمٌ عم جميعهم. و هو على طبقاتٍ كثيرة و أحوال 
مختلفة. (تا اينكه مىكويد:) فنهم رضياشعنهم الأقطاب و هم 
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الجامعون للحوال. و القامات بالأصالة أو الثّيابة كا ذکه‌ناء و قد 
يتوشعون ف هدا الاطلاق, فيسكون قطبّا کل من دار علیه مقاء ما 
من القامات و انفرد به في زمانه على آبناء جنسه, و قد یسمّی رجلٌ 
البلد قطب ذلك البلد. و شيخ الجماعة قطب تلك الجاعة؛ و لكن 
الأقطاب المصطلّحٌ على أن يكون هم هذا الاسم مطلقًا من غير 
إضافةء لايكون منهم في الرّمان الا واحد و هو الغوث أيضًا و هو من 
المقرّبين و هو سیّد الجماعة في زمانه. و منهم من يكون ظاهر الحكم و 
يحور الخلافة الظّاهرة كما حاز الخلافة الباطنة من جهة المقام كأبيبكر 
وعمر وعثان و علي وال حسن و معاويةبن يزيد وعمربن عبدالعزيز 
والمتوكل و منهم من له الخلافة الباطنة خاصّة و لاحكم له في 
الظاهر كأحمدبنهارون الّشيد الب (منسوب به سبت به معنى 
شنبه) و كأبي يزيد البسطامی, و أكثر الأقطاب لاحكم لهم في 
الظاهر. 

و منهم رضي الله عنهم الأئمة و لایزیدون في کل زمان على اثنين» 
لا ثالث هیا؛ الواحد عبدٌ الب و الآخر عبدالملك. و القطب عبدالله 
قال تعالى: «و أنه تا قام عَبداله يعني حمّدًا صنّىاشعليه [وآله] 
وسلم, فلکل رجل اسم هه يخصّه به يُدعئ عبدالله, و لو كان اسمه ما 
كان. فالأقطاب كلهم عبدالله. و الم في کل زمان عبدالملك و 


.١‏ خوانندگان محترم متوبّه باشند كه محيىالدّين نه تنها در خلافت ظاهری, خلفاى ثلاثهدى 
راشدين را ذىحقٌ و مقدّم بر على عا می‌دانسته است؛ بلكه مقام خلافت باطنى و قطبيّت را هم- که 
بالاترين مقام ولايت و درجات معنويّت و معرفت و قرب به حقٌّ متعال می‌داند- برای آنان بهترتيب 
قائل بوده تا آنكه بعد از عثمان» برای على ملكا آن مقام را قائل شده است. 
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7 عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
عبدالرب! و هما اللّذان خلفان القطب إذا مات و هما للقطب بمنزلة 
الوزیرین, الواحدٌ منهم مقصور على مشاهدة عام اللکوت و الآخر 
مع عا المشلك. 

تااينكه (در صفحه‌ی ۸ جزء دوم) می‌گوید: 

و منهم رضي ائعنهم الحواريُون و هو واحدٌ ف كل زمان 
لايكون فيه اثنان, فإذا مات ذلك الواحد أُقيم غيره, و کان في زمان 
رسول ال الژٌبیرینالعوام, هو كان صاحب هذا المقام مع كثرة 
اشا لین بالكيف: فالحواري من جمع في تقر الین بان الف 
006 فاعطي العم و العبارة و الحجّة 1 أعطي السِّيفَ ادحا 
و الاقداع و مقاومة التَحدّي في إقامة الحجّة على صحة الدّين 
الشروع. كالمعجزة الي ؛فلایقوم بعد رسو لاله يلك بدليله 
الى یقیمه علی صدقه فما ادعاه ال حواریّه فهو بر الست 
لایقیمها الا على صدق نب هذا مقام احواری.۲ 

و منهم رضي اشعنهم الرّجبيّون و هم أربعون تفا ف کل زمان. 


.١‏ در(صفحه‌ی ۵۷۱) جزء ثانى فتوحات. ايضاً محيىالدّين می‌گوید: و ما من قطب لا وله 
اس يخصّه زائ على الاسم العام الذي له الذي هو عبدالله. سواء كان القطب نبیّ في زمان ال القطوع بها 
أو ولا في زمان شريعة محمد صلّىاللهعليه [وآله] وسلّم و كذلك الاصامان لكل واحد منهما اسم يخصّه. 
ينادي به كل إمام في وقته هناك. فالامام الأيسر عبدالملك و الامام الأين عبد ریّه, و هما للقطب الوزيران. 
فكان أبويكر رضي الله عنه عبد ا ملك و كان عمر رضي اللهعنه عبد رېه ف زمان رسول الله صلی اه علیه‌وسلّم 
إلى أن مات صلَّىالله علیه‌وسم ؛ ة فسمّيّ أبوبكر عبدالله و سمّيَ عمر عبدالملك و ّي الإمامٌ الذي ورث مقام 
عمرء عبد ربّه؛ و لايزال الأمر على ذلكء إلى يوم القيامة. 

۲. مؤلّف مىكويد: خوانندگان محترم توجه فرمايند؛ آيا هيج شخص با اطلاع منصفى با بودن 
مانند على می تواند احتمال جنين مقامى را برای زَبِيْربنعوّام بدهد كه اين اوّلين رجل مكاشف 
(یعنی محيىالدّين) به طريق قطع و کشف برای زبير اطّلاع می‌دهد؟! 
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ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۳۱ 


لایزیدون و لاینقصون و هم رجالٌ حالم القيامٌ بعظمة الله. و هم 
من الأفراد. و هم أرباب القول التّقيل من قوله تعالئ «إِنا سَل عَلَيِكَ 
لا تفیلا4 و سمّوا رجبيُون, لا حال هذا المقام لايكون هم إلا في 
شهر رجب من اول استهلال هلاله إلى انفصاله. ثم يَفقّدون ذلك 
الحال من آنسهم. فلايجدونه إلى دُخول رجب من السَنَة الآتية. 

و قليلٌ من يعرفهم ین أهل هذا الطريق؛ و هم متفرّقون في 
البلاد و يعرف بعضهم بعضاء منهم من يكون بالهمِن و بالشام و بديار 
بكر. لقيثُ واحدًا منهم بدُنَئِسير من ديار بکر, ما رأيت منهم غيره؛ 
و كنت بالأشواق إلى رؤيتهم؛ و منهم من يبق عليه في سائر السّنة 
اَم ما ما كان يكاشف به في حاله في رجب. و منهم من لايبق عليه 


شيء من ذلك. 


مکاشفه‌ای از بعض اولياء رجبیّین» به نقل محيىالدّين 

و کان هذا الى E‏ أبن علیه کش التوافض من أحل 
الشيعة سایر السّنة فكان یرام خنازير ! فيأتي الرّجل الستور الذي 
نروك موادة ات وهی GE‏ يلت تشر 
فإذا مر عليه يراه في صورة خنزيرء فيستدعيه و يقول له: ثب إلى الله 
فك شيعييٌ رافضييٌ, فیبق الاح متعجّبًا من ذلك؛ فإن تاب و صدق 
في توبته رآه إنساناء و إن قال له بلسانه: تبث و هو يُضمر مذهبه 
لايزال يراه خنزيرّاء فيقول له: كذبتَ في قولك: تبث و إذا صدق 
يقول له: صدقت. فيعرف ذلك الوّجل صدقه في كشفه. فيرجع عن 
مذهبه ذلك الافضيٌ! 

و لقد جرى هذا مثل هذا مع رجلیّن عاقلین من أهل العدالة 
من اتاق ما عرف ميا عا میم و م یکونا من بيت میم 
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أدّاهما إليه نظرهماء و کانا متمکنٍن من عقولهما فلم يُظهرا ذلك و 
أصررًا عليه بینهیا و بين الله. فکانایعتقدان الوم في أبيبكر و عمر و 
یتغالون في علي 1 فلا مرا به و دخلا عليه آمر باخراجهبا من 
عنده. فإنَّ الله کشف له عن بواطنها في صورة خنازیر و هي العلامة 
التي جعل الله له في أهل هذا الذهب. و کانا قد علا من تفوس أن 
أحدًا من أهل الأرض ما اطلع على حاهماء و كانا شاهدين عدلیّن 
مشهورين بالسئّة, فقالا له في ذلك» فقال: أراكما خنزیرن و هي 
علامة بيني و بين الله في من كان مذهبه هذا. فأضمرا التوية في 
نفوسه|ء فقال هما: إّكما الشاعة قد رجعتا عن ذلك الذهب. فإِيٍّ 
أراكما إنسانين فتعجّبا من ذلك و تابا إلى الها 

و هولاء الرّجبيّون ول يوم يكون في رجب يجدون كأفما 
(صفحه‌ی 4 جزء ثانى) أطبقت عليهمٌ السّماء فيجدون مس الثّقل 
بحيْت لايقدرون على أن یطرفوا و لايتحرّك فيهم جارحة و 
يضطجعون فلا يقدرون على حركةٍ أصلا و لا قيام و لا قعود و لا 
حركة يد و لا رجل و لا جفن عينء يبق ذلك عليهم رل يوم ثم 
يخفٌ في ثاني يوم قلیلا و في ثالث يوم أقلَّ و تقع هم الكشوفاث و 
التجلّيات و الاطّلاع على المغيّبات؛ و لايزال مضطجعًا مسجّى 
يتكلّم بعد الّلات أو اليَوْميْن و يتكلّم معه و يقال له إلى أن يكل 
اهر فإذا فرغ الشَّهر و دخل شعبان, قام كأ نا نشط من عقال. فإن 
كان صاحب صناعة أو تجارة اشتغل بشغله و شلب عنه جميعٌ حاله 
كلّه ال من شاء الله أن يبق عليه من ذلك شيء أبقاه الله عليه. هذا 
شام و هر ال روي ورل ال و الذي اخ متي 
كان في شهر رجب و كان في هذا الحال. 
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و منهم رضي اشعنهم التي و هو واحدٌ لا في كل زمان بل هو 
واحد في العالم. يختم اله به الولاية المحمّديّة. فلايكونٌ فى الأزلياء 
الحمّديّين أكبر منه '. 


.١‏ موف مىكويد: مراد محيىالدّين از اين ولىّ منحصر در فرد در جميع عالم- که أو را اكبر 
ولياى محمدیین دانسته است و به‌عنوان ختم الولاية المحمّديّة با خاتم الولاية المحمّديّة معزفی 
می‌کند- شخص خودش می‌باشد و در مواضع عدیده از فتوحات (جنانكه در صفحات آینده قسمتى از 
آن‌ها را نقل خواهيم كرد) و نيز در فص شيثى از فصوص الحکم بياناتى راجع به مقام خحاتمالأولياء 
دارد؛ ولى صاحب مقام مزبور را صريحاً معرّفى ننموده و به كنايه و اشاره ياد می‌کند. 


آری در (صفحدى ۳۱۹) جزء اوّل فتوحات. صريحاً می‌گوید: 

آنا خت الولاية دون شك لورث الاثم مع السسیج 
مرادش از مع السیح فقط در ختم الولاية است؛ زيرا مسيح ترا ختم الولاية المطلقه می‌داند و تنها 
براى خود ختم الولاية المحمّديّة قائل است. 

و (در صفحه‌ی ۴۱۶) می‌گوید: مكلت مک ستةً تسع و سن و خمس‌ماءة فرأيتُ فا يرى 
اکن الكعبة مبنية بأين فة و ذهب. لیب فضّة و َة ذهه. و قدكملت بالبناء و ما بتي فيها شيء. و 
أنا أنظر إليها و إلى ُسنهاء فالتفثٌ إلى الوجه الّذي بين الُكن الها و الشّاميٌ و هو إلى الأكن الشَاميٌّ 
آقرب. فوجدثُ موضع لینتٍن (لبنة فضة و لبنة ذهب ينقص) من الحائط في الصّفَّين: في الصف الأعلى ینقص 
لبنة ذهب و في الصّففٌ الذي يليه ينقص لبنة فضّة؛ فرأيت نفسي قد انطبعت في موضع تلك اللبنتين. فکنت 
أنا عين تينك اللبنتين و كمل الحائط و لم يبق في الكعبة شيء ینقص, و أنا واقف أنظر, و آنا أعلم أي واقفٌ و 
أعلم أني تلك اللبنتين لا أَسّكُ في ذلك و أتَّهها عن ذاتي لاغيري. 

فاستيقظت فحمدت الله تعالی و شكرته و قلت متأولاً: إفي في الاتّباع من صننی كرسول الله 
صلى‌اللهعليه [وآله]وسلّم في الأنبياء ( طا ) و أن أكون من خم الله الولاية بي و ما ذلك على الله 
بعزیز! 

و ذكرثُ حديث اي في ضربه المثل بالحائط. و أله كان تلك اللبنة. فقصضت رؤياي على 
بعض علیاء هذا الشَان َة من أهل تور فأخبرني في تأويلها با وقع ی و ما سيت له الا من هو. 

مرادش از حديث التي حدیثی است که در صحاح عامّه ضبط است. در صحیح مسلم از 

جابرينعبدالله نقل م ىكند كه بيغمب را فرمود: «مقلي و مت الأنبياء كمل رجل بف دارًا فأكملها و 
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ثم خت خر يختم الله به الولاية العامة من آدم إلى آخر ولي و 
هو عیسی هو ختم الأولياء كا كان ختم دورة الملك؛ فله يوم 
القيامة حشران يحشر ف م حند بو جشر رسو مع الرُسل 
ا ... (تا اينكه در صفحدى ۲۱ جزء دوم فتوحات می‌گوید:) 

و منهم رض اللاعنهم: المحدتون و عمربن| لطاب رضی اله 
منهم» و كان في زماننا منهم آبوالعباس الاب ... و هم صنفان: 
عق امد فد اى مرن خف حجاب الحديث. قال تعالئ: و ما کان 
شآ یکلم ال إلا حي أو ین وَراءِ ججاب) و هذا الصّنف على 


5 
أحسنها إلا مؤضع لَِنةٍ فجعل الاس یدخلونها و يتعجّبون منها و يقولون: لولا موضع اللينة!» [آنكاه 
مىكويد:] قال رسول الله صلَّى اللهعليه [وآله]وسلّم: «قأنا مؤضع اللبنة, جت فختمت الأنبياء.» 

و در فص شینی از فصوص الحكم می‌گوید: و لما مثّل الي صلَّىاللدعلي ه[وآله]وس آم الشّيوَة 
با لحائط من ال و قد كمل سوئ موضع لبنة. فكان صلَّىاللهعليه [وآله]وسلم تلك اللبنة غير أنه 
صلَّى اللهعليه[وآله]وس لم لايراها إلا-كما قال لبنةً واحدة, و ما خاتم الأولياء فلابدٌ له من هذه الروّيا فيرى 
ما متّله به رسول الله صلَّى للهعليهو[وآله]سلّم و يرى في الحائط موضع لبنتين و اللبنتان من ذهب و فضّة 
فيرى اللبنتين اللتين تنقّص الحائط عنهیا و يكل بها لین ذهب و لبنة فضّة, فلابد أن يرئ نفسه تنطبع في 
موضع تينك اللبنتين» فيكون خاتم الأولياء تينك اللبنتين فيكئل الحائط. 

و السبب الموجبٌ لكونه رآها لبنتین أنه تابح لشرع خاتم الرّسل في الظاهر و هو (أي كونه تابعًا) 
موضع اللبنة الفضّية و هو ظاهره و ما يتبعه فيه من الأحكام (أي موضع اللبنة الفضية صورة متابعّة خاتم 
الأولياء تمالس و صورة ما يتبعه فيه من أحكام الشرع) كما هو آخذ عن الله في لس ما هو بالصّورة 
الظاهرة متبع فيه (أي خاتم الأولياء تابعٌ للشّرع ظاهرًا كا أنه آخذ عن الله باطنًا لا هو مب فيه بالصّورة 
الظاهرة) لأنّه ری الأمر على ما هو عليه. فلابدٌَ أن يراه هكذا (أي لأنّه مطّلع على ما في العلم من الأحكام 
الإميّة و مشاهدٌ له و لابد أن يراه و يشاهده و إل ل يكن خاتًً) و هو موضع اللّبئة الذهبيّة في الباطن؛ فإنّه 
يأخذ من العین الذي يأخذ منه لك الذي يوحي به إلى الرّسول. فإن فهمت ما أشرث إليه فقد حصل لك 
العم التّافع. 

تفسيرهاى بين هلالين از شرح قيصرى مأخوذ است. 
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طبقاتٍ كثيرةٍ و الصَنف الاخر تحدئهم الثرواخ الملكيّة في قلوبهم و 
EE‏ اوق تک لو وه کی اد SAE‏ 
اين‌که در صفحه‌ی ۲۴ می‌گوید:) 

وان الأولياء اقا الصّديقون رضي العن‌الجمیع تولاهم له 
اس قال تان في ین آمنوا بلله و رسوله: ...]لك هم 
الصّدّيقون4... فليس بين الوه التي هي نب التشريع و الصَديقيئة 
مقامٌ و لا مغزلة. فن تخطَّى رقاب الصَّدّيقين وقع في النّبوّة الدساليّة, 
و من اذَّعى نبوّة التشريع بعد حتدفقد کذب, بل کذب و كفر 
با جاء به الصَّادقُ رسول یخی أن ثم مقا القربة. و هي 
و ؟ العامة لا نبوّة التشريع فیتبتها نوي التشريع» فیثبتها الق 
لاتبات للك الماع لاه لا من حیث نفسه و حینقذ یکون صلیقا 
کال یو و الا و فى میتی ای و رز اک 
در صفحه‌ی ۲۵ می‌گوید:) 

و هذا امقام الذي أثبتناه بين الََيقية و نبوة التّشريع الذي 
هو مقام القربة- و هو للأفراد هو دون نبوّة ا في المغزلة عند 
لف و هو الشار الیه الت الذى وقر فى صدر أي بكر فطل به 
الصّدّيقينء إذ حصّل له ما ليس من شرط الصَّدَّيقيّة و لا من لوازمها. 


از نتایج مکاشفات محیی‌الذین 
فليس بين أبي بكر و رسول الله له رجل ١‏ لأنه صاحب 


۱. و در (صفحه‌ی ۲۶۰) جزء دوم فتوحات نيز مىكويد: البابُ احادي و السّتّون وماءة في 


هه 
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۶ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
صدٌّيقيّة و صاحب سرّ. فهو من كؤنه صاحب سر بين الصدّيقيّة و 
نبوّة الشریع و يشارك فیه, فلايفضل عليه مَن يشاركه فيه. بل هو 
مساو له في حقيقته. فافهم ذلك. 
تق الذي در جزء ثانی فتوحات (صفحه‌ی ۴۹) می‌گوید: 

فان قلت: و من الذي يستحقٌ خاتم الأولياء كبا يستحقٌ 
محمد صلّىاشعليه [وآله]وسلم خاتم الشّبِوّة؟ فلنقل في الجواب: ا لةه 
ختان: خت يختم الله به الولاية مطلقًا و خت يخم الله به الولاية 
الحمّديّة. فأمّا ختم الولاية على الإطلاق فهو عیسی:عافهو الول 
بالتّوّة الطلقة في زمان هذه الأمّهَ و قد حيل بينه و بين نبوّة (هذا 
خل) التّشريع و الرّسالة فيغزل في آخرالرّمان وارثًا خاتاً لا ولي 
بعده بنبوّة مطلقة. كبا أن حمّدًا صلّىاشعليه[وآله]وسلم خاتم التو لا 
نبوّة تشريع بعده و إن كان بعدّه مثل عيسئ من أولي العزم من سل 
و خواصٌ الأنبياء» و لكن زال حُكنه من هذا القام لحكم الرّمان 
عليه الذي هو لغيّره. فینزل ولي ذا بو مطلقة يشركه فيها الأولياء 
المحمّديُون فهو منّا و هو سيّدُنا. فکان رل هذا الأمر ني و هو آدمٌ و 
آخره نی و هو عيسئ, أعني نبوّة الاختصاص, فيكون له يوم 
القيامة حشران, حفر تنا و حشم مع السل و الأنبياء, 

و ما ختم الولاية الحمّديّة فهو لرجل ' من العرب, ین أكريها 


المقام الذي بين الصّديقيّة و الب و هو مقام القربة سپس اشعاری می‌گوید تا اينكه منتهی می‌شود): 
فلیس بين أبييكر و صاحيه -إذا نظرت إلى ما قله رجل 
هذا الصحيح الذي دلّت دلائله . في الكشف عند رجال الله إذ عملوا 
.١‏ هم‌چنان‌که قيصرى شارح فصوص الحكم در شرح فص شیثی می‌گوید. مراد محيىالدّين 
ازاين عبارات» اشاره به خودش می‌باشد. 
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ادلّهدى قائلین به وحدت وجود و موجود /۲۳۷ 

اصلا و بدء! | و هو في زماننا الِيَومَ موجود عرفت به سنة مس و 
تسعين و مس‌ماءة و رأيت العلامة التي قد أخفاها الحقٌّ فيه عن 
عیون عباده و کشفها ل مدينة فاس فق ری خاتم الولاية منه و 
هي الولاية الخاصّة لایعلمها كثير من النّاس و قد ابتلاه الله بأهل 
الانکار عليه فيا يتحقّق به من ام في سرّه. 

وكا أن لله ختم بمحمّد صل علي [وآل او کو الشراية 
كذلك خخ الله بالختم الحستدي الولاية تي تحصل من الورث المحتديّ 
لایس صل مسا الأنبياءء فإنّ من الأولياء من يرث إبراهم و 
موسى و عيسئ, فهؤلاء يوجدون بعد هذا الختم الحمّديّ و بعده فلا 
يوجد ول على قلب محمد صلَّىائهعايه[وآله]وسلم. هذا معنى خاتم 
الولاية الحمدية: و نا ختم الولاية الفاته الذي لابوجد بعده وله 

وی (در صفحه‌ی ۵۰ جزء ثانی) می‌گوید: 

فان قلت: ما سببٌ الخاتم و معناه؟ فلنّقل في الجواب: كما 
المقام سبيّه و المنع و ار معنا و ذلك أنّ الذّنيا لما كان ها بدءٌ و 
نهاية و هو ختمهاء قضَّى الله سبحانه أن يكون جميعٌ ما فيها بحسب 
نعتها له بدء و ختام, و کان من جملة ما فيها تفزیل الشرایم. فختم الله 
هذا التنزيل بشرع محمد صلَّىاشعليه[وآله]وسلّم فكان خاتم النبيّين و 
كان اله بكلٌ شيء علیمتا. و كان من جملة ما فيها الولايةٌ العامة و ها 
بدءٌ من آدمٌ فختمها الله بعيسى» و كان الختم أيضًا هي البدء؛ «إِنَّ 
مثل عيسى عند الله كمثل آدم.4 فختم ثل ما به بدأء فكان البذءٌ هذا 
الأمر نی مطلق و خُتم به یا 

و لا كانت أحكامٌ محتد عند الله تخالف أحكام سائر 
الأنبياء و الوْسل في البعث العام و تحلیل الغنائم و طهارة الأرض و 
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۸عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
تناها مسجدًا و أُوتي جوا مع الکلم و نُصر بالعنی (و هو الؤّعب) و 
و ي مفا تيح خزائن الأرض و ختمت به ابو ل 
بعده حکم ولي فأنزل في الدّنيا من مقام اختصاصه, و استحقّ أن 
يكون [[إلولاية الخاصّة خت” يواطي اسمه اسه صلّىالهعليه[وآله]وسلّم 
و يحوز خلقه و ما هو بالهدي المسمّى المعروف الممنتظرء فإ ذلك 
من سلالته و عترته و النتم ليس من سلالته الحسّيّة و لكنّه من 
سلالة أعراقه و أخلاقه صلّىاشعليه[وآله]وسلم'. أما سمعت الله یقول- 
فا را له : و لكل أَمٍأجَلُ4؟ و جميع أنواع لضلوقات في 
الدّنيا 9 وقال: «کل يبري إلى أَجَلٍ چ في أثر قوله ([...] 
يوځ اليل في ار یوج لباز نی اللو سَخْرَ لش و ام 
كل يجري إلى أجل مسك 4 فجعل ها ختامًا و هو انتهاء مدّة الأجل 
و إن من َء یسیع يحَمْدِِ4 فا من نوع إل و هو مء فافهم ما 
يناه لك. فإنّه من آسرار العا الخزونة التي لاعرف إلا من طريق 
الکشف. و الله «يندي لا و إلى طريقٍ مشتقي). 
مولفت میک تقل کلمات:و قات و مکاشفات ا 
مکاشفات بعض پیروان مکتب او به‌مقتضای حوصله‌ی اين تألیف مختصی برای 
نمونه بس است (و در مطلب ششم کتاب نیز نمونه‌ی مختصری از تأويلات و 
تفسيرات قرآنیه‌ی محبی‌الاین ذکر شد)؛ هركس طالب بیش‌تر باشد و وقت . 
بی‌کار داشته باشدء از مطالعه‌ی فتوحات مكّيّه. مطالب بیش تر به‌دست خواهد 
آورد؛ چنان‌که هر كس بخواهد درباره‌ی شخصیّت حقیقی و مقامات واقعی 
خلفاء راشدین تحقیقات صحیح مفصّلی به‌دست بیاورد. می‌داند به عوض 


8 مراد محیی‌الذین از این عبارات» اشاره به خحودش می‌باشد (هم‌چنان‌که قیصری در شرح 
فص شیثی می‌گوید) و اسم محيىالدّين محمّد بوده است. 
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ادلّهدى قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۳۹ 
نوشته‌های م لدی به کتبی مانند کتاب شریف عبقات الأئوار و کتاب 
شریف الغدیر بايد مراجعه نماید. 
و ما مناسب مقام و حوصله‌ی اين کتاب فقط فصل مختصری در اشاره به 
شخصیّت خلفاء از کتاب علم اليقين حكيم عارف ملامحسن فيض می‌آوریم: 
[وی] در (صفحه‌ی ۱۶۷) کتاب علم‌اليقین می‌گوید: 
إعلّم أن میم الاختلافات التي وقعت في هذه الأمّة في 


57 


الذین؛ و افتراقهم إلى نی و سبعین. و مشاجراتهم و مُقاتلاتهم و 


fh 


2 


حروتهم و غَرَواتهم و تسلط الظلّمة و الأشرار منهم على الصا لین و 
الأبرار و تقلب سَلاطین الجؤر منهم في البلاد و الأقطار. كل ذلك اما 
نشأ من ظلم هؤلاء الظّلمة ... س الأوََيْنِ فإِئّهم إذ عدلوا بالأمر عن 
أهله واستقلوا به من دونهم تشوّقت إليه نفوس أراذل النافقین, و 
اخترات شاه وناد بن امه لش دیمع ماو ری و 
5 7 3 ع 2 
بنی‌مروان ... لاسا و قد مَهدوا هم بالتمكين بعد التاسیس. و ولؤهم 
الولايات. و عقّدوا هم الألوية و الزایات. و بالغوا في إيعاد أهل 
البیت 92و خواصّهم عنها؛ و آل الأمرٌ إلى بنيالعبّاس الشالکين 
مالك التق اللثرجاس, و ظهرت علا ال الضالون الضون کل 
يدعو الثاتن ال نفسه, عق خق المي و آهله من الل العصمة و 
الشاد. و تاه الاس في بیداء جهالاتهم. و ضلوا عن الطریق القويم, 
فافترقت أحزابٌ و انشعبت في يدع و أهواء. فصار الأمر إلى ما تری. 
و إلى هذا آشار دعبل المزاعيٌ حيث قال: 
و ما سيّلت تلك المذاهب فهم على التاس إلا بيعة القَلّتات 
و ظلمات أهل البيت لثمن أفعال هوّلاء- آبعدهم الله و 
نسبة ماجرئ عليهم من الظلم و الجور و غصب الحقوق على طول 
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۰عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
المدّة إلهم معلومٌ شايع, و نعم ما قيل: أن ا لحسين ل أصيب في 
يؤم السقيفةء و قال مولانا الضادقٍ: «ما مِن حْجَمة دم أهريقت 
إلى یوم القيامة إل و في آعناقهیا» TS‏ 
ظالم تأخَّر عنهم فإنما هو بظلمهم افتدی و في بیداء ضَلالتهم هام و 
غوی, و كل ما تعطّل ق حدود التو ضاع رن حقوق اثّهآو حصل به 
نقص في الدّين أو حیف على المؤمنين فعُهدته علیهم و تبعتثه لدهم و 
هم عنه مسؤولون و به مطالبون بين يدي ال حكم العدل لذي لايجوز 
و لایخ عليه مكنون و لامستور یال مریم و 
ثم للع وَ حم سو الذار4 ... الل 
و از واضحات عقلی و نقلی است که قرب و بُعد بندگان به خداوند متعال و 
رسول. اکرم يبك به تقوی و عدم تقوای آنان بستگی تام دارد. حقّ متعال در 
قران کریم می‌فرماید: 
ِن أَكْرَمَكُمْ عند الله أثقاكم. 4 
«أقَتَجعَل المْتسْلمينَ كَالمئجْرِمينَ؟ * ما لَكُمْ کیت 
تکون؟4 
«أَفَنْ کان مُوْمتا كَمَنْ كان فاسقًا؟ لايشتوون. »4 
«يا أا الذین آمنوا انّقوا الله 2 و آمنوا یزسوله؛ يويك کلب 


يڻ وميه وق لک نوا تشون به.» 


2 ۳2 


یا ما الّذِينَ آمنواء إِنْ توا الله عل کم فُرْقانًا. 4 
و نيز می‌فرماید 
0 : هَل يَسْتَوِي اد ی يَعلّمونَ و الّذِينَ لايَغْلَمون؟ 8 
E‏ 4 


منوا مِنْكُمْ وَ لین آوئوا الم درجات.4 
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ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۴۱ 


آيا آتقی الثاس در ميان امّت که بود تا در ولایت معنوی, اوّلین جانشین 
رسول الله لا گردد؟ آیا رسول اکرم ارا که را بیش تر از همه به تعلیم علوم و 
معارف الاهی احتصاص داد و اعلم در ميان امّت» بعد از رسول اکرم ا که 
بود؟ 
جواب اين قبیل سوالات را از مکاشفات محيىالدّين به‌دست آوریدا 
آری؛ ممکن است از جانب طرفداران محيىالدّين» یک‌پاسخ خنده‌آوری 
داده شود که پیغمبر اکرم 9 شریعت را به على 1 سپرد؛ ولی طریقت را به 
ابی‌بکر؛ از این‌جهت» او صاحب مقام سر و قربت و مقام صديقيّت و مقام 
قطبيّت بعد رسول اکرم5# گردید؛ همان‌طور که صوفیان شيعه که سلسله‌ی 
مشایخ خود را به واسطه‌ای غير از امام متخ به یکی از ائمّه‌ی سابق 
می‌رسانند- بايد بگویند که: امام سابق. شریعت را به امام بعد خود داده؛ ولی 
طریقت را به امثال حسن بَصَرى سيرده است! 
اینک می‌گوییم: قطب مکاشفی چون محیی‌الاین- که خود او و بعض 
دیگر او را سرآمد همه‌ی اوليا و قطب العارفین و صاحب مقام خاتم الولاية 
المحمّديّة و ولایت او را مظهر تام و سجمع ولایت جمیع اولیای الاهی 
دانسته‌اند و حتی عرفاء شيعه به او با نظر تجلیل می‌نگرند و به سخنانش در 
مطالب استناد می‌کنند- مکاشفات و تحقیقاتش در تشخیص رجال اله و اولیای 
الاهی و اقطاب معرفت و مقرّبین حق متعال و تعبین درجات آنان به اين نتیجه 
رسید كه ابوبکر اوّلین رَجل الاهی بعد از پیخمب رو صاحب مقام سر و قربت 
و مقام صلیقیّت و قطبیّت شناخته شود و عس دومين رَجْل الاهى و ول خدا 
بعد از رسول اكرم راو امام و وزیر روحانی در زمان پیغمبرع 92 و صاحب 
مقام محدّثيّت و قطبيّت از بين تمام اولياى الاهى در زمان خلافت خود معرّفى 
شود و عثمان نیز به مقام قطبیّت و سرآمد و والاتر همدى اولياى زمان خلافتش 
ظاهر شود و [كسى] چون متوکل نيز به مقام قطبیّت برسد و زبيربنعوّام به مقام 
حواريّتِ اختصاصى دين خدا از ميان تمام اولياى زمان خود معرّفى گردد و 
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۲عارف و صوفى جه مىكويند؟ 


شيعيان على تابه صورت خنزير شناخته شوند! 

آيا با اين وصف ديكر به تحقيقات و گفته‌های محبی‌الذین و بيروان او 
درباره‌ی توحيد_كه به درجات. والاتر از تشخيص درجات اولياء الله و عالی‌ترین 
مطالب و مسائل الاهى است- چگونه مىتوانيم اعتبار و اعتماد بنماییم ؟ و جه 
اطمينان و وثوقى به رحمانى بودن مكاشفات امثال او بيدا مىشود؟ و جه انتظار 
صدقی به تفاسير و تأويلات و توجيهات او در قرآن و حديث و مكاشفاتش 
می‌توان داشت؟ و جه مجوّز شرعى يا عقلی خواهيم داشت كه براى كسب 
كمال معرفت و قرب الاهی به روش و طريقت تصوّف و عرفان و تحت نظر 
اقطابی مانند محبی‌الدّین سیر و سلوک نماییم؟ 

يس همان‌طور که قبلاً هم گفته‌ایم-ما را جز به پیروی از دو حجت 
یکی باطنی» یعنی عقل فطرى- تا آن‌جا که راه دارد- و دیگر حجّت ظاهری؛ یعنی 
قرآن و حدیث» طریق هدایت و چاره‌ای نیست. 

وار انماع هکت تا کفته نماند كه مراد ما در فاد از کشت و شهوف 
انتقاد از همان امری است که در دست امثال اولیای صوفیّه به نام کشف و شهود 
است؛ نه اينكه مراد انتقاد حتی از کشف حقیقی است. واضح است كه به فضل 
و عنایت خداوند متعال برای بنده‌ای از بندگان خاصٌ اوء مثلاً نبی یا وصی 
منصوص او کشف و شهود در هر امری که نصيب شود آن مُصيب و مطابق 


واقع و حجت خواهد بود. 


۱. ناگفته نماند که بعض طرف‌داران مکتب محیی‌الین» در جواب این‌گونه انتقادات به امثال 
محيى الدّينء كاه عبارت و سخنی را نسنجیده القاء می‌کنند؛ مثلاً می‌گویند: محی‌الذیین فوق اين 
حرف‌ها بوده است! پیداست که اين مدافعان می‌خواهند روی آن مبنای صلح کل که در مطلب پنجم 
اين کتاب از نظر صوفيّه و عرفاء نقل کردیم-دفاع کرده باشند: "کفر و ایمان نیست آن‌جایی که اوست؛ 
ولی يا نفهمیده يا نخواسته‌اند بفهمند که آن مبناء بنا بر فرض صحّتء از این‌گونه کلمات محیی الد ین- که 
نظر به کثرت و به تعيين مقامات و مراتب کتثرات است و درجات و مقامات را بر حلاف حقيقت و 


واقع» تعيين و قضاوت مى نمايد- هرگز رفع انتقاد نمی‌کند. 
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ادّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۴۳ 


مبحث دوم برهان 


مقذمه: علم به حقايق اشیاء متعر است 

مقدّمةٌ مىكوييم: بايد دانست که بسیاری از بزرگان علم و فلسفه و عرفان 
(از مسلمین و غير مسلمین» شرقی و غربی) تصریح نموده‌اند که علم به حقایق 
اشیای اساسا برای بشر میسور نیست و علم و عقل و ادراکات بشر قاصر از ان 
ات که و ان هکرس ا ق ا واف ا چ اح ا ها 
علم به ظواهر اشياء و خواصٌ و آعراض آن‌هاست. 

و حتی بزرگان عرفايى كه مدّعى درک حقيقت شده‌اند تصريح نمودهاند 
كه تنها به رياضت از طريق مکاشفه به حقايق رسيدهاند؛ نه از طريق علم و عقل 
و برهان و كفتهاند: علم به حقايق از طريق نظر و برهان مُتعذّر است (و حكم 
مكاشفات آنان نيز در مبحث گذشته برای ما روشن شد که چگونه است). 

و برای نمونه» کلمات مختصری از چند تن نقل می‌شود: 
١-[ال]‏ شيخ الرّییس بوعلی سینا در تعلیقات ' می‌گوید: 
إِنَّ الوقو على حقایق الأشياء ليس في قدرة البشر, و نحنْ 
لانعرف من الکشیاء ال الخراض و اران و الأعراض. و لانعرف 
الفصول المقوّمة لكل واحدٍ منها الدّاخلة على حقيقته بل نعرف یا 
أشياءٌ ها خواصٌ و أعراض؛ فا لانعرف حقيقة الأول و لا العقل و 
لا امس و لا الفلك و لا النّار و امواء و الاء و الأرضء و لانعرفٌ 
أیضَا حقایق ا( اشن 

و مثال ذلك أنّا لانعرف حقيقة الجؤهر, بل انا عرفنا شيئًا له 
هذه الخاصّة و هو أنه المؤجودٌ لا في موضوع و هذا ليس حقیقته؛ و 
لا نعرف حقيقة الجسم بل نعرف شيئًا له هذه الخواصٌ و هي الطّول 


٩۷ نقل از جلد اول اسفار صدرالمتألهین صفحدى‎ .١ 
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۴عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 
وال بو اا و تدر يحققه و نرف ينا له 
خاصيّةُ الادراك و العقل, فان المدرك الفَعَالَ ليس هو حقيقة الحيوان 
بل خاصّيّته و لازمٌ له و الفصل الحقيق لادركه. 
و لذلك يقعٌ الخلافٌ في مهتات ا لو کل واحد يدرك 
غير ما يُدركه الآخَرء فحکم بمقتضى ذلك اللازم... إلى آخر كلامه. 
۲- محمّدبن حمزة الشهير بابنالقناريٌ الحنفی در مصباح الأنس بن 
المعقول و المشهود في شرح مفتاح غيب الجمع و الوجود (تأليف صدرالاین 
قوتوی) مىكويد: 
الفصل الثّالث في تبيين منتى الأفكار و تعيين ما یسلکه 
أهلّ الاستبصار. معرفة حقایق الأشياء على ما هي عليه في علم 
لله تعالن- بالأدلة النظرية متعذّرةٌ لوجوو مستئئطةٍ من كلام الشیخ 
(مرادش شيخ صدرالاین قونوى است). 
نيدن :براق دزی عد ر مرون که وج مقطلا دکر میت که از ان جیا اث 
(لف) اختلافٌ الآراء المتناقضة مع عدم قدرة آحدها على 
إبطال دليل الآخرء دليلٌ (على) أن لا تعویل على نظره أيضًا مع أن 
أحدّها باطل قطكًاء فحصل الاحتال في كل دليل. 
(ب) النَاظكُ كثيرًا ما يعوّل على نظره بُرهةً مديدة ثم يطَّلع 
هو أو من بعده على خلله فيرجع. فهذا الاحتال یتح في کل نظر 
كان سبب الّعویل أو سبب الوّجوع: فلا اتكال على شيء منهما. 
(ج)إنَّ أقرب الحقايق إلى الانسان نفسّه و لايدرك كنْبها. 
فكيف بغيرها؟! 
(«د) (عترف أهلٌ الميزان بأشرهم أن البسائط لا ند و الرس 
لايعرّف که الحقيقة و معرفة الرکب فرعٌ معرفة بسائطه, إذ كل 
مرکّب ينحلٌ إليها في الوجودین اه و الخارجيّ بحسب القركيب. 
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ادلّهدى قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۴۵ 
و إذ لا مژقوف عليه فلا موقوف, فلا علمَ بالحقايق أصلا. 
و در ذیل بعض وجوه می‌گوید: 

فالعلمٌ بالحقايق متعذّرٌ إلا من الوجه الخاصٌ بارتفاع حکم 
اسب و لبود الكوية ي التارف ال نقد بقام كنت سمْعَه و 
بصرَهٌ (مرادش حال کشف فناء عرفانی است). 

... تا این‌که می‌گوبد: 

و قد قال الشِّيخْ (صدرالّین [ال] قونوی): لا انّضح لافل 
البصائر أنَّ لتحصيل العرفة الصحيحة طريقيّن: طريقٌ البرهان 
بالتّظر, و طريق العيان بالکشف و حال الرتبة النظريةء قد استبان 
با لا تصفو عن خلل و على تسلیمه لا تعجُ, فتعيّ الطريق الآخّر. 

محشی کتاب هم در شرح کلمه‌ی لا تَعُمّ عبارت شيخ می‌گوید: 

بحيث یشتمل جميعٌ ارو وال موز كالحقايق البسيطة و 
نحوها مما يرجع إلى معرفة المبدء و المعاد. 

دكات فيسو هی الماتى فی كوي 


١.كانت‏ (غصفک اعتصعصص) در ۱۷۲۴ میلادی. در کنیکسبرگ ( وتهطمونهه160 از شهرهاى 
آلمان) متولّد شده است. پدرش شغل سراجی داشت و پدر و مادرش هر دو مردمانی مقس و مهدب 
بودند. تمام مدت هشتاد سال زندگانی را به دانش‌جویی و دانش‌آموزی و تأليف و تصنيف كذرانيد و 
هيج كار ديكر حتّى مسافرت هم نكرد. عمر خويش را وقف علم و حكمت نموده بود و از کسانی بوده 
است كه از دانش‌جویی» جز دريافت حقیقت. منظورى نداشت و از خودنمايى و شهرت‌طلبی و كسب 
جاه و مال» يكسره دور بوده است و جز آنجه حقيقت می‌دانسته نمی‌گفته و نمی‌نوشته است. 
فلسفهاش در روزگار خود او» در سراسر خاک آلمان» قبول عامّه يافت و به‌زودی به كشورهاى ديكر نيز 
تجاوز كرد. آثار قلمى او بسيار و حدود هفتاد ‏ هشتاد رساله و كتاب بزرگ و کوچک است. در اكثر 
مسائل علمى و رياضى و طبيعى و جغرافياى طبيعى و زمین‌شناسی و هيئت و آثار جوّ و منطق و 
الاهيّات و ديانت و سیاست. جيز نوشته است؛ وليكن مهمترين آثار او در نقادي عقل و فلسفه است و 


سه 
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فهم و عقل ما از موجودات به‌وسیله‌ی حش و تجربه فقط 
ظهورات و عوارض و حادثات را درک می‌کند و دست فهم و عقل ما از 
شناعتن ذوات و حقای قآن‌ها کوتاه است و ادراک ما نسبت به عوارض 
هم به وجهی است که شرایط ذهن ما اقتضا دارد و واقع و نفس الامر را 
نمی‌دانيم چیست و به‌عبارت دیگر» علم ما بر حادثات و عوارض به اين 
وجه نیست که ادراک ما بر آن‌ها منطبق شود؛ بلکه آن‌ها بر ادراک ما 
منطبق می‌شوند و معلومات ما آن قسم است که ذهن ما اقتضا دارد و 
انسان امور را آنسان که ذهنش می‌سازد درک می‌کند و قسم دیگر 


من نه سوفسطایی‌ام و نه اصالت تصوری؛ نه نفی موجودات 
م ىكنم و نه منکر حقایق‌ام. من در عقل انسان» صرّافى م ىكنم و میزانش 
را می‌سنجم و حدودش را تعيين می‌کنم تا معلوم شود که دست عقل به 
کجا می‌رسد و به کجا نمی‌رسد. 

اشتباهی [را] که فیلسوفان جزمی درباره‌ی تحقیق ذوات, به قوه 
عقل دارند. می‌توان نظیر اشتباهی دانست که کودکان درباره کناره‌ی افق 
دارند که آن را پایان سطح زمین می‌انگارند و چنین می‌پندارند که آن‌جا 
آسمان به زمین پیوسته است؛ اما هرجه بکوشند که به آن برسندء دورتر 
مىرود و اين اشتباهی است که عقل هیچ‌کس ا زآن مصون نیست؛ مگر 

اينكه نقادی پیش بيايد و رفع اشتباه نماید. 
انسان که ذهن او اموری را که برتر از حش و والاتر از مورد تجربه باشد. 
وجدان نمی‌کند و فهم و عقل او (جز این‌که از وجدانیّات حسّی و تجربی انتزاع 
لیات کند) کاری نمی‌تواند و ادراک بيش ترى به خارج ندارد- فلسفه ساختن او 
با این مقدار معلومات در باب حقایق ذوات و مجردات» نظیر اڏعای همان 


اس 
آن‌ها شامل فلسفه‌ی خاصٌ او می‌باشند و مايدى شهرت عظیم او گردیده‌اند. (شرح زندگانی كانت و نيز 


کلمات او به طریق اختصار و بیان حاصل مراد از ترجمه‌ی فروغی مأخوذ است.) 
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کبوتری است که بخواهد بیرون از هوا پرواز کند و مانند این است که کسی 
بخواهد كاخى بسازد که سر بر آسمان آورد؛ اما بیش از کفاف یک خانه‌ی 
متعارفی. مصالح ساختمانی ندارد و نيز مانند آن است که کسی بخواهد با نردبان 
به آسمان برود يا از سایه‌ی خود فراتر بجهد. کسانی که اين ادّعا را دارند 
اشتباهشان از اين است که قوانين و مُقتضّيات عقل خود راء قوانین حقيقت امور 
می‌انگارند. 

و بالجمله كانت در تحقیقاتش. حدود قوه‌ی علميّه و عقلیّه‌ی انسان را 
برای خود معلوم ساخت و بیان نمود که دست عقل از شناختن ذوات و حقایق 
آن‌ها کوتاه است و در آن امور ساختن فلسفه‌ی اولی و جزم در آنء به‌وسیله‌ی 
عقل نظری ممکن نیست؛ اما توجه کرد که در مجردات و ذوات و حقایق- اگر از 
راه عقل نظری» جزم به امور و اثبات آن‌ها میشر نيست- جزم به انکار هم 
نمی‌توان کرد؛ بلکه آن‌ها عقلاً محتمل‌اند و از راه دیگر یعنی از راه عقل عملی؛ 
جزم به اثبات آن‌ها ميسّر می‌شود (مراد كانت از عقل عملی آن جنبه از عقل است 
که اراده‌ی انسان را بر عمل نیک برمی‌انگیزد و از عمل بد بازمی‌دارد) و لذا در 
وار هی نیودت و ناه یبا ات 


نصیحت موف 

پس از ذکر این مقدمه مو لف نصيحة می‌گوید: 

چون دیدیم بوعلی و قونوی و کانت و ده‌ها امثال آنان به عجز و نقص 
عقل و فهم خود (از این‌که بتوانند هر امر و حقیقتی را ادراک بنمایند) اعتراف 
نمودند و تصریح کردند که ادراکات بشر محدود است [و] نمی‌تواند به همه‌جا 
دست‌اندازی کند و همه‌چیز را به فکر خود بفهمد و ما هم که به خودمان 
مراجعه نموده و در خود فرو رفتیم- اجمالاً مطلب را راست و درست يافتيم» 
پس اگر بازه خود اینان را در مورد دیگر و یا امتال اینان را دیدیم که با شتاب هر 
جه تمام‌تر به هر چیز و هر حقیقت» دست‌اندازی کرده و در آن» به فکر خود 
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بحث‌ها نموده و به فوریّت و با رعد و برق» به نام نتيجه و مقتضای برهان عقلی ! 
احکام قطعی درباره‌ی آن‌ها صادر می‌کنند (مثلا حقيقت ارواح چیست؛ 
حقیقت ملائکه چیست؛ حقیقت افلاک چیست؛ بّدو خلقت ارواح کجا و جه 
زمان است؛ اول ما حَلقّ الله جه بوده؛ چگونه کثرت در عالم پیدا شده؛ عوالم 
وجودی چند است؛ مَآل و رجوع اين موجودات به کجا و چگونه است؛ ناشدنی 
است که خدای جهان در مرتبه‌ی واحدء بیش از یک موجود بسیط خلق نماید؛ 
خالق متعال بايد با مخلوقش هم‌سنخ باشد؛ علم حق متعال چگونه است؛ اراده 
و مشیّت او چیست؛ غرض او از خلقت جه بوده؛ خالقیّت او چگونه است ...) و 
. دیدیم كاه مطالب را (خصوصاً تابعین آنان) چنان با حرارت و محکم ادا 
می‌نمایند که گویی مذت‌های متمادی بر ذات خدای متعال» اشراف داشته و 
ذات او را چند بار تشریح نموده‌اند و در مقام خلقت هم» پیوسته با خداوند 
همراه و کاملاً حاضر و ناظر اعمال او بوده‌اند (!) در عين حالی‌که ما بايد پیوسته 
به دیده‌ی احترام و تکریم به بزرگان بنگریم- نباید افکارمان را ضعیف نموده 
مغلوب و مقهور شهرت و عظمت آنان گردانیم؛ استقلال فکر و تحقیق را از 
دست بدهیم و به تقلید از آنان» در مطالب سخن رانده و کورکورانه به گفته‌های 
آنان معتقد شویم و به خود اجازه‌ی اعمال نظر و ورود در تحقیق ندهیم؛ خاصه 
بعد از آن‌که ااحتلافات خود آنان را در بسیاری از مطالب و اشتباهات آنان را در 
مسائلی چون طبیعیّات دیدیم. بشری که مدّتها در طبیعیّات به خطا و اشتباه 


۱. توضيحاً می‌گویایلم: بر خوانندگان محترم» روشن است كه مراد ما ايراد و انتقاد بر پیروی 
از مقتضای پرهان صحيح عقلی نیست؛ بلکه انتقاد از پیروی همان اموری است که غالباً به‌نام برهان و 
دلیل عقلی» برخلاف واقع به کار برده می‌شود و لذاست که در مسائل مختلف‌فیه هریک از طرفین 
مذعي برهان و دلیل عقلی بر مدّعاى خود می‌شود؛ بااينكه محتمل است هر دو هم به حطا رفته باشند. 
آری» جه بسیار مقدّماتی به نام برهان و دلیل عقلی از جانب بزرگان و علماء فلسفه بر مطالبی 
اقامه شده که واقع آن‌ها يا مصادره يا دژر است و بهترین آن‌ها خطابه يا جدل است! چنان‌که نمونه‌ی 


آن‌ها در مسائل آتيه دیده خواهد شد؛ ان‌شاءالّه تعالی. 
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فته» چگونه مأمون است از اينكه در مسائل عالی‌تر و الاهیّات به خطا و اشتباه 
نرفته باشد؟! 
تباید در عقليّات بگوییم: "صرفیّون چنین کردند؛ ما هم چنین کردیم با 
"افتخار ما در همین است که مدّعاى بزرگان را بفهمیم!" و سپس مطالب آنان را 
وحی مُنزل دانسته و تنها سنك آنان را به سینه بزنیم؛ بلکه بايد در هر مسأله 
همه‌گونه محتملات و اقوال را تحت نظر گرفته و با نیروی خداداده همه را کاملة 
سنجیده و هر کدام را صحیح و درست يافتيم اختيار نماییم؛ كرجه آن قول شايع 
نبوده و برخلاف اکثر باشد و هر مورد هم که ادراکات ما از نيل آن کوتاه بوده و 
درباره‌ی آن تشخیصی نداشته باشیم توقّف نماییم و تنها از راه تقلید. نظریّه‌ای 
را تبعیّت ننموده و در خصوص آن سخنی نگوییم. 
هم‌اکنون به مناسبت مقام» کلام بسیار پر ارزشی از یکی از بزرگان 
معاصرین به‌خاطرم آمد؛ ای كاش که آن را همه نص بالعين نموده و بر طبق آن نيز 
عمل كنيم. مى فرمايد: 
اك ا ا ويه 
ه رکه می‌خواهد باشل و كثرت جمعيّت طرفدار یک نظ ريه اگر جه به 
حد اجماع و اتفاق رسیده و همه‌ی جهان و جهانیان از گذشتگان و 
آیندگان, در وی وحدت نظر داشته باشند وقعی گذاشته نمی‌شود. 
آری» این فرمایش در حقیقت. تأسْی به فرمایش منسوب به ابوالعقول و 
الأفهام» مولی الموالی امیرالم و منین عليهالصّلاةوالتّلام است: 
«أنظر إلى ما قال, و لاتنظر إلى مَن قال.» 
و قال الله تباركوتعالى: 07 00 الذین 


8 ی ای کک 


ا ر 0 م انم 


و وه 
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۰عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


بحث و تحقیق در توحید عرفاء و صوفیّه از طریق برهان» متوقف بر 
رسیدگی به مسائل ذیل است: 
١‏ مسألدى اصالة التَحقّق: یعنی اصل و اصیل در تحقّق ممکن چیست؟ 
وجود يا ماهیّت؟ 
۲ مسألهى اصالة الجعل: یعنی اصل و اصیل در مجعولیّت ممکن 
چیست؟ وجود است يا ماهیّت يا اتصاف ماهیّت به وجود؟ 
“ل مسألهى اشتراک وجود: یعنی وجود مشترک لفظی است يا معنوی؟ 
۴ مسأله‌ی وحدت وجود: یعنی وجودات حفایق متباین‌اند يا مراتب 
حقيقت واحده؟ 
۵-مسأله‌ی وحدت موجود. 
تبصرة: بايد دانست که مسائل پنج‌گانه‌ی فوق. از طریق برهان و دلیل 
عقلی» تماما مورد اختلاف می‌باشد و ثابت شدن توحید عرفاء و صوفیّه متوقف 
است بر اينكه در مسأله‌ی أصالة الَحقّق, اصالت وجود ثابت شود و در مسأله‌ی 
آصالة الجعل» مجعولیّت وجود اولاً و بالات ثابت شود و در مسأله‌ی اشترا 
وجود. اشتراک معنوی وجود (نه لفظی) ثابت شود و در مسأله‌ی وحدت 
وجود» تشکیک و وحدت وجود ثابت شود (نه تباین وجودات) و در مسأله‌ی 
اخیر هم وحدت موجود ثابت گردد؛ زیرا حکماء فهلوئين با این‌که در چهار 
الاق اول با عرفا مواق نمی پاش وان رهاق ار که ریات وه 
باشد-با عرفاء مخالف اند و به تعدّد واجب و ممکن قائل‌اند و می‌گویند: 
كرجه واجب و ممکن یک سنخ و از مراتب حقیقت واحدند؛ 
ولی واجب منحصراً همان مرتبه‌ی مجرّده از مجالی و مظاهر است که 
ا زآن تعبیر به مرتبه‌ی به شرط لا می‌شود . 


منظومه‌ی سبزواری) صفحه‌ی ۵۱ 
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ادّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۵۱ 


و غوف واس نامعل نه اذمل لتاقن مه لک ال هرز ری 


١ مسألدى آصالة التحقّق‎ ١ 
يعنى اصل و اصيل در تحقّق ممكن چیست؟ وجود است يا ماهيّت؟‎ 
مخققين از فلاسفه و متكلمين بر این‌اند كه هر یک از ممکنات ارچ‎ 
(مثلاً: انسان» فرّسء شجر» حجر) را چون به ذهن خود ادراک کنیم. به تحلیل‎ 


۱. پوشیده نماند در انتقاد مطالب و رد استدلالات-به هر زبان و بیان که شود نظری جز به 
خود مطلب و استدلال نداریم و هرگز نظر اسائه‌ی ادب و اهانت نسبت به كويندكان مطالب و مستدلین 
در بين نیست. اين جانب اهانت به هر مؤمن- كرجه عامّی باشد- تا جه رسد به بزرگان و دانشمندان و 
فلاسفه‌ی متدیّن شيعه را خلاف عقل و شرع می‌دانم و امیدوارم به توفیق حق متعال» چنین فکری 
اصلاً به خاطرم حطور نکند و سايرين را نیز از نظر علم محترم می‌شمارم. و البنّه مجرّد رد مطلب کسی 
اهانت به گوینده‌ی آن مطلب نخواهد بود وگرنه در هر مطلب از هر فّی-همین‌که بزرگی اظهار نظری 
فرمود بعد از او نباید احدی آن را مورد بحث و تحقیق قرار داده و خلاف آن را بگوید وگرنه اهانت به 
آن بزرگ نموده است! با اينكه واضح است که چنین نیست. 

دانشمندان و حتّی فقهاء عظام دائماً در مقام رد و ايراد بر مطالب یک‌دیگر هستند. جه بسیار 
موارد. اقوال اکابر و اعاظم متقدم را متأخرین رد نموده و خلاف آن را گفته‌اند و هرگز در صدد اهانت 
آنان نبوده‌اند! 

و از دانشمندان محترم هم اميد و انتظار می‌رود که میدان فکر و بحث را به روی اشخاص 
بی‌غرض برای هميشه باز گذارند و حتّی مانند موف قاصر را رهبری نموده و مشکلات او را برطرف و 
به بحث» تشویق فرمایند و هرگز بحث‌کنندگان را به جرم این‌که در مطالب عقلی از کلمات بزرگان 
تبعیّت و تقلید نمی‌کنند يا به مجرّد توهم این‌که در اين عدم تبعیّت» غرض معارضه و مبارزه با بزرگان و 
قصد اهانت به آنان دارندبا نسبت بی‌سوادی و قصور و استهرا و عبارات زننده نکوبند و صحنه‌ی 
علم و حکومت فلسفه و مطالب عقلی را عملاً صحنه‌ی اختناق و حکومت زور معرّفى نفرمایند؛ إن 
شاءً الله تعالى. 


ازاين مقدار تذكّر هم بسيار معذرت می‌خواهم. والسّلامُ علیکم و رحمة الله و بركاته. 
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عقلی» درباره‌ی آن, دو مفهوم داريم؛ یکی مفهوم انسان يا فرس يا شجر یا حجر 
كه اين مفهوم را اصطلاحاً ماهیّت می‌گویند "- دیگر مفهوم وجود و هستی. این دو 
مفهوم در خارج» متحداً یک مصداق دارند که همان شىء خارجی است- که هم 
می‌گوییم: موجود است و هم مىكوييم: مثلاً انسان است؛ بلكه در حاق ذهن نيز 
چنین است؛ ولی چنان‌که گفته شد به تحلیل عقلى» دو امر و دو مفهوم‌اند. 

و اما در نين همین‌محمّفین اخحتلاف شده است در این‌که آن شیء و 
مصداق خارجی, ولا و بالذات» مصداق و فرد واقعی مفهوم وجود است و ثانياً 
و بالعرض» مصداق مفهوم انسان (يا فرس يا شجر یا حجر ...) يا بالعكسء الا و 
كالذات سا اف واكواك سامت ومغزوم سكلا اسان آنستاه كناو 
بالعرض» مصداق مفهوم وجود. 

حامر تال ون کو امین ان ریات ا 
انتزاعی که از حدودات وجودات خاصّه انتزاع می‌شود؛ چنان‌که جماعت 
کثیری چون صدرالمتألهين و حاجی سبزواری بر اين قول رفته‌اند. 

و بنابر احتمال ثانى» گفته می‌شود: ماهیّت اصیل است و وجود اعتباری 
و انتزاعی که از هر يك از ماهیّات واقعی خارجی» مفهوم موجود انتزاع شده و بر 
آن حمل می‌شود؛ چنان‌که بسیاری دیگر چون شيخ اشراقی و محقّق دوانی و 
میرداماد بر این قول رفته‌اند. 

و هر کدام از وجود و ماهیّت که اصیل باشد. همان منشأ آثار خارجی 
است. بعضی از بزرگان هر دو قول را رد کرده و قائل شده‌اند به یکی‌بودن وجود 
و ماهیّت؛ مانند شيخ هادی تهرانی (ره) و در اين زمینه رساله‌ای به نام لاد 
الج و الماهة ا تمده است: 


.١‏ و ايضاً آن را کلی طبیعی می‌گویند و لفظ ماهیّت مشتق از ما هو یا ما به الشىءٌ هو هو 
است و حون درباره‌ی هر شیئی سوّال به «ما هو؟» شود همین مفهوم که آن را کلّی طبیعی گویند- 
جواب گفته می‌شود. از این جهت أن را ماهیّت گفته‌اند؛ يعنى هی ما يُجاب عن السَوّال بما هو؟ 
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ادلّدى قائلین به وحدت وجود و موجو د/۲۵۳ 


پس بايد كاملاً ملتفت بود: هر کدام از وجود يا ماهیّت را که بگوییم اصیل 
است» مقصود نه اين است که مفهوم آن۔ از آن‌جهت که مفهوم ذهنی است- 
اصیل می‌باشد؛ بلکه مقصود اين است که در خارج از ذهن و قطع نظر از هر 
اعتبار و اعمال ذهنی, خود آن امر اصیل اوّلاً و بالدات واقعیّت دارد؛ یعنی 
مصداق و فرد واقعی دارد که منشأ آثار خارجى می‌باشد. 

بسن اگر كته شنودد‌ماهیت (كلى طیعی) اصیل ایک زاف كه أن ات كذ 
كلّى ہما هو کل و (مثلاً) ماهیّت و مفهوم انسان بما هو مفهومٌ اصیل است؛ بلکه 
مراد این ات که کلی غییعی و ساهیت و سفهوم مغ اسان اولا و بالات در 
خارج. فرد و مصداق واقعی دارد؛ در مقابل اين قول که گفته می‌شود: امر 
خارجی اولاً و بالذات؛ فرد و مصداق واقعی وجود می‌باشد و از حدود ن 
ماهيّت انسان انتزاع می‌شود. 


ادله‌ی آصالت وجود و تحقیق در آن‌ها 
ایتک ادلی فاتلین به اضالت وود را دور كردم وه کی ان زگ 
در آن‌ها می‌پردازيم ا: 


دلیل يكم بر اصالت وجود: 

وجود منبع هر شرف و خیر است (حتّی حکماء گفته‌اند: مسألا “أن 
الوجود خی" بدییة) و اگر وجود اعتباری می‌بود معلوم است که شرف و خیری 
در آن نبود. 

ملف می‌گوید: فرضاً هر چه در خارج باشد خير و شرف باشل خير و 


ع 
۱. خوانندگان محترم بايد ذهو خود را از شمیت اصالت وجود و قلب خود را از عشق 
به آن خالی نمایند و فقط به ادلّهى اصالت وجود و انتقادات و اشکالات بر آن‌ها از روی دقّت و تأمّل 
نظر اندازند تا بتوانند حقاً قضاوت نمایند كه سخنانی که به نام برهان و دلیل در این مقام ذکر می‌شود 


به‌راستی موجب قطع و يقين بر اصالت وجود می‌باشد يا نه. 
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۴ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 

قوت هی وا شاك شا سم انك و اما ایو ككارف از بالز اب ود اس 
يا ماهيّت؟ فهو اَل الکلام و به عبارت دیگر اين دلیل مصادره به مطلوب است؛ 
چون مدّعا و مطلوب اين است که وجود اصیل و منشأ آثار است [و] در دلیل هم 


گفته شده که وجود منبع هر شرف و خير است. 


دلیل دوم بر اصالت وجود: 

فرقی که بين وجود خارجی اشیاء و وجود ذهنی آن‌هاست.-به اين که آثار 
مخصوص هر شیء بر وجود خارجی أن مترتّب می‌شود و أن آثار بر وجود 
ذهنی شیء مترتّب نمی‌گردد (چون آتش که به وجود خارجی می‌سوزاند و به 
وجود ذهنی نمی‌سوزاند) دلیل است بر اصالت وجود؛ زیرا ماهیّت شیء در 
وجود خارجی و ذهنی محفوظ و ثابت است وگرنه صورت ذهنیّه علم به خارج 
نمی‌شد؛ چون تطابق بين علم و معلوم لازم است. يس اگر ماهیّت اصیل و منشأ 
آثار می‌بود» برای وجود خارجی و وجود ذهنی اشیاء فرقی حاصل نمی‌شد. 

مؤلف م ىكويد: اول در این‌که موجود ذهنی جيست [و] آبا موجودات 
ذهنى اشياء به همان ماهيّات خارجى است- يعنى اگر شىء در خارج جوهر 
بوده» در ذهن هم جوهر است و اگر از اقسام عرض بوده در ذهن نيز همان قسم 
عرض است يا ماهیّت منقلبه است که تمام مقولات خارجیه در ذهن متبدل به 
مقوله‌ی کیّف می‌شود يا فقط صورت و شبّحی از اشیاء خارجی در ذهن حاصل 
می‌گردد؟ و  ...‏ معرکه‌ی آرا و اقوال عجیبی است و ممکن است در آن‌مسأله 
کسی مثلاً قول به صورت و شبح را (چنان‌که جماعتی از حکما گفته‌اند) اختیار 
بکند. پس این‌دلیل بر اصالت وجود برای او ملزم و مثبت مطلب نمی‌شود. 

و ثانیاً» بر فرض اختیار قول محققین- که گفته‌اند: اشیاء نها و مهيّاتِها 


.١‏ يس کلام ضمنی مستلیل هم (که برای تأیید می‌گوید: حّی حکماء گفته‌اند: مسألة أنَّ 
الوجود خيرٌ بدمهيّةٌ) برای اثبات مطلوب. هیچ فايده ندارد؛ زيرا مراد آنان هم بيش از اين نیست که 
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ادلّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۵۵ 


در ذهن آیند- مىكوييم: ممکن است آثار ماهیّت به اختلاف امکنه (یعنی به 
اختلاف مواطن و آطوار) مختلف گردد؛ یعنی هم‌چنان‌که (بنابر فرض اصالت 
وجود) گفته می‌شود: وجود به اختلاف مواطن و اطوار تأثیرش مختلف 
می‌گردد [و] وجود خارجی منشأ آثار مختصّه‌ی شیء و وجود ذهنی-که به‌تبع و 
طفیل ذهن است.به خلاف أن است. با فرض اصالت ماهیّت هم ممکن است 
بكوييم: تأثیر ماهیّت به اختلاف مواطن و اطوان مختلف می‌گردد: ماهیّت 
مجعوله در خارج» منشأ آثار خارجی است؛ ولی ماهیّت متحقّق به تبّع نفس و 
ذهن آدمی منشأ آن آثار نمی‌باشد. 

بعلاو این که محقّقين گفته‌اند كه: اشیاء بمَهیّاتها در ذهن آیند» مرادشان 
نه اين است که عين آن حقيقت خارجی و يا حتّی مثل آن' پعیّنه (به قسمی که 
تفاوت مثلاً بين شمس خارجی و شمس ذهنی مانند تفاوت زید و عمرو 
خارجی در انسانیّت باشد) به ذهن آید؛ بلکه بايد گفت: مرادشان اين است که 
بشر تا حدّى که برایش میْسور است. در مقام تحلیل ذهنی مفاهیمی از اشیاء به 
نام مهيّت به ذهن آرد و معنای تطابق بين علم و معلوم (يا معلوم بالات و معلوم 
بالعرض) برای بشر عالم به علم حصولی» همین‌قدر است" و بنابراین» ممکن 
است ماهیّت واقعی خارجی شىء_ که أن را حقیقت شیء می‌گویيم- دارای 
اثری باشد که ماهیّت و مفهوم ذهنى, آن‌اثر را نداشته باشد. يس منشأ آثار 
خارجی همان ماهیّت اشیاء شود و أن اصیل باشد؛ نه وجود. 

و به‌طور خلاصه. تکرار مىكنيم: مهیّت» بنابر فرض اصالت. از دو جهت 
ممکن است به اختلاف امکنه (مواطن و آطوار) آثارش مختلف شود (يعنى 
ماهیّت خارجی منشأ اثر خاص باشد و ماهیّت ذهنی منشأ آن اثر نباشد): 


۱. مولوی می‌گوید: 

شمس در خارج اگر چه هست فرد مثل آن هم می‌توان تصوير کرد 

۲. اگر تمام محفّقین هم جز اين تصریح كنندء ما هركز تقليداً نمىيذيريم و ادله‌ی وجود 
ذهنی آنان هم بيش از اين را اثبات نمی‌کند. 
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١‏ - از جهت اينكه ماهيّت ذهنى به تبع ذهن و نفس آدمی متحمّق است؛ 
به خلاف ماهيّت خارجى که غير تبعى و در خارج» مجعول به جعل جاعل 
است. 

۲- از جهت این‌که ماهیّت ذهنی جز مفهومی از حقیقت خارجی به نام 
مهیّت نیست؛ به خلاف ماهیّت خارجی که ذات و حقیقت شیء خارجی است. 

يس ممکن است اختلاف بين شیء خارجی و شیء ذهنی مستند به 
ماهیّت شیء باشد؛ نه وجود و ماهیّت اصیل باشد؛ نه وجود.! 
دلیل سوم بر اصالت وجود: 

مقدّمةٌ مىكوييم که: حکماء مشّاء گویند: تمایز و اختلاف دو شیء یا به 
تمام ذات است (چون تمایز اجناس عالیه از یک‌دیگر) و يا به جزء ذات است 


.١‏ با وجود آن‌چه گفتیم» اگر باز گفته شود که: اگر ماهيّت اصیل باشد بايد در هر موطنی که 
محقّق شود منشأ اثر باشد و مقتضّيات ذات و نفس ماهیّت به اختلاف امکنه و مواطن» مختلف نشود؛ 
یعنی بايد هر اثری که ماهیّت خارجی دارد ماهیّت ذهنی نیز داشته باشد 

در جواب (مكرّراً و به بیان و عبارت دیگر) می‌گوییم: اگر بشر می‌توانست که اشیاء را به 
ماهیاتشان علئ ما هی عليه و بعبارة أخرئء حقيقت و ماهیّت اشیاء را هر آن قسمی که در واقع و 
حقیقت است. تصوّر و ادراک کند و نيز يقين می‌داشت كه ممتنع و محال است که ماهیّت مجعول به 
جعل جاعل در خارج با ماهیّت متحقّق به تبع ذهن و نفس در منشأيّت برای اثر مختلف گردند (به 
خلاف وجود مجعول خارجی با وجود تبعی ذهنی که بنابر قول آصالت وجودی, در منشأيّت برای اثر 
مختلف می‌شوند) برای گفتار و ايراد مزبو محلی می‌بود و إلا با این‌که علی‌التحقیق (چنان‌که در 
مقدّمدى مبحث برهان از مانند بوعلی و صدرالین قونوی» به منظور تذكّر و شهادت و تأييد قبلی برای 
اين قبيل موارد. عباراتی نقل نمودیم) برای بشر درک حقيقت و ماهیّت اشیاء» علی ما هي علیه, متعذر 
و غير ممکن است و جز مفاهیمی به نام مهیّت اشیاء از خارج درک نمی‌کند (و به قول بعضىء آن 
مفاهیم فقط امور ساخته و پرداخته‌ی ذهن خود بشر است) و به‌علاوه ماهیّت متحقّق به تبع نفس با 
ماهیّت غير تبعي مجعول در خارج ممکن است فرق در آثار داشته باشد؛ پس برای فرمایش مذکون 
هرگز محلّی نخواهد بود. 
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(چون تمایز انواع؛ مانند: انسان و فرّس که در فصل که جزء ذات است. از 
یک‌دیگر متمایزند) و يا به عوارض و امور خارجیّه است (چون تمایز افراد نوع 
واحد؛ مانند: زيد و عمرو). 

و حکماء اشراق به قسم دیگری از تمایز و اختلاف نيز قائل شده‌اند که آن 
احتلاف تشکیکی باشد؛ به اينكه افراد (مراتب) حقيقت واحد به تقلم و تأر 
شدذت و ضعف. کمال و نقص و امثال لك در همان حقیقت واحد که 
مشترک‌اند. از یک‌دیگر العتلاف و امتیاز داشته باشند. پس ما به الامتیاز در 
اختلاف تشکیکی, عين ما به الاشتراک خواهد بود؛ نه اينكه تمایز به تمام ذات 
و یا به جزء ذات و یا به امر خارج از ذات بوده باشد. 

و از این دسته‌حکماء که قائل به احتلاف تشکیکی شده‌اند کسانی که 
قائل به أصالت مهيّت بوده‌اند (چون شيخ اشراق) در مادون نفس» تشکیک را 
در حقیقت ماهوی (یعنی در ماهیّت) قائل شده‌اند و کسانی که قائل به اصالت 
وجود بوده‌اند (چون محقّق سبزواری) تشکیک را در حقيقت وجودی گفته‌اند و 
شيخ اشراق که نفس و مافوق نفس (از عقول و حقّ متعال) را وجودات محضه 
دانسته- تمایز آن وجودات را نيز به كمال و نقص و اختلاف تشکیکی گفته است. 
آری» جماعتی از حکماء قائل به اصالت مهیّت» نفی تشکیک در مهیّت نیز 
نموده‌اند؛ چنان‌که جماعتی از حکماء قائل به اصالت وجود نيز نفی تشکیک در 
وجود کرده‌اند. پایان مقدمه. 

اینک به بیان دلیل سوم می‌پردازیم: می‌گویند سبّق و تقذم بالات علّت بر 
معلول با عدم تشکیک در ماهیّت. دلیل است بر اصالت وجود. 

توضیح این‌که: در مواردی كه علّت و معلول» هر دو از جنس واحد (مثل 
علَيّت هیولی و صورت برای جسم که علّت و معلول هر دو از جنس جوهرند) و 
يا از نوع واحد باشند (مثل علَیّت آتشی برای آتش دیگر که علّت و معلول هر دو 
از نوع واحدند)» بنابر فرض اصالت مهیّت. تشکیک در مهیّت لازم آید؛ زیرا 
عقلاً عت در همه‌جا بر معلول» تقدّم ذاتی دارد و در صورتی که هر دو از جنس 
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واحد يا نوع واحد باشندء لازم آيد مهیّت جنسیّه‌ی مثلاً جوهر (از جهت این‌که 
در مورد علّت است) متقدم باشد و همان مهیّت جنسیه‌ی جوهریه (از جهت 
اينكه در مورد معلول است) متأخر باشد و نیز مهیّت نوعیّه‌ی مثلاً نار (از جهت 
اينكه در مورد علّت است) متقدّم و (از جهت این که در مورد معلول است) 
متاخ باشد و این معنی غین تشکیک در ماهیّت است. 

با این‌که جماعتی از همان کسانی‌که قائل به اصالت مهیّت شده‌اند. 
تشکیک در ماهیّت را جایز ندانسته‌اند و مقتضای عدم جواز تشکیک در 
مامت اشفا کک ا و اصالت وسو اكه ون شیر فرش اضانت 
وجود در موارد مذكورء تقدّم و تأخر در وجود شود پس تشکیک در وجود لازم 

' آید؛ نه ماهیّت و تشکیک در وجود جایز است. 

مولف می‌گوید: اين دلیل (سوم) بر اصالت وجود فقط جدل و الزام است 
(نه برهان)؛ أن هم بر همان‌دسته از قائلین به اصالت مهیّت (که تشکیک در 
ماهیّت را تجویز نکرده‌اند) و برای ما که می‌بينيم دلیل قاطعی بر امتناع تشکیک 
در ماهیّت نیست '-هيج فایده و اثری ندارد. 


.١‏ زیرا عمده دلیلی که بر امتناع تشکیک در ماهیّت اقامه نموده‌اند اين است که گویند: ما به 
الامتیاژ و الّفاوت (مثلاً تقدّم و شدّت در ماهیّت علّت) يا در اصل حقيقت و ماهیّت شیء دخالت دارد 
يا ندارد. در صورت اوّل» لازم آید که اين حقيقت و ماهیّت بر فرد دیگر [ی] که فاقد اين امتیاز و 
خحصوصیّت است. صادق نباشد و در صورت ثانی ( که مابه‌الامتیاز در اصل ماهیّت و حقیقت دخالت 
ندارد) يس امتیاز و احتلاف در ماهیت و در نتیجه» تشکیک در آن نخواهد بود. 

و در جواب؛ می‌گویيم: مابه‌الامتیاز در اصل حقیقت و ماهیّت دخالت ندارد و لذا ماهیّت بر 
فرد فاقد آن امتیاز و خصوصيّت نیز صادق است؛ ولی امر خارج از آنحقيقت هم نیست و در اينكه آن 
فرد صاحب امتیاز و خصوصيّت همان فرد ماهیّت باشد (نه فرد دیگر) دخالت دارد؛ مثلاً شدّت در 
حرارت شدید. در اصل حقيقت و ماهیّت حرارت دخالت ندارد و لذا حرارت ضعیف هم حرارت 
است؛ ولی خارج از حقيقت حرارت هم نیست و لذا حرارت شدید هم تنها همان حرارت است؛ آری» 


هه 
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دليل چهارم بر اصالت وجود: 

مقدمة دو امر را تذگر می‌دهيم: 

۱- حكماء گفته‌اند: هر امر متصلی- چه قار باشد (چون جسم و مکان) يا 
غير قاز (چون زمان و حركت») بالقوه قابل انقسامات غير متناهيه است و به 
عبارت دیگی ممكن است در آن» حدود غيرمتناهيه فرض نمود وگرنه جزء 
لایتجژی لازم آید و آن را در مباحث طبیعیّات. ابطال نموده‌اند. 

۲- حقایق غیرمتناهیه‌ی بالفعل محصور بين حاصرین (مبدأ و منتهن) 
محال است؛ ولی حقايق غیرمتناهیه‌ی بالقوّه محصور بين حاصرین محال 

اینک. به بیان دلیل چهارم می‌پردازیم: نزد کسانی که تشکیک در مهیّت را 
انکار می‌کنند» مراتب شدید و ضعیف در اشتداد (چون رنگ و طعم سیب) 
انواع متخالفه است؛ نه اينكه نوع واحد و صاحب مراتب ضعیف و شدید باشد 
و چون اشتداد شیء حرکت است و حرکت امر متّصل است (و فوقاً گفته شد 
هر متصلی قابل انقسامات غیرمتناهیه است) يس مراتب شدید و ضعيف» 
غیرمتناهی و در نتيجه انواع آن غیرمتناهی خواهد بود. 

بنابراین» اگر وجود اعتباری باشد- چون قهراً در وحدت و کثرت. تابع 
منترّعٌ منه خود یعنی ماهیّت می‌باشد و ماهیّت در اين مورد. غیرمتناهی و اصیل 


2 

در اينكه حرارت شديدء همان مرتبه از حرارت باشد (نه مرتبه‌ی دیگر) دخالت دارد. يس حرارت 

صاحب مراتب است و برای ماهیّت و حقیقت حرارت» به اعتبار مراتب شدید و متوسّط و ضعیف. 
عرّض عریض است. 

و حاصل: همان‌قسم که قائلین به تشکیک در وجود» تصوير تشکیک در وجود می‌نمایند. 

برای قائلین به اصالت مهیّت هم تصوير آن در ماهيّت بعيّنه ممکن است و هیچ امتناعی ندارد؛ چنان‌که 

ظاهراً حکماء مشاء هم- که قائل به امتناع تشکیک در ماهيّتاند. بعيّنه در وجود نيز ممتنع می‌دانند و 


لذا از آنان قول به تباین در وجود نقل شده است. 
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است- پس انواع غیرمتناهیه‌ی بالفعل» محصور بين حاصريّن (مبدأ و منتهئ) 
لازم آيد و آن مُحال است؛ به خلاف این که بكوييم: وجود اصيل است-که در این 
صورت. امر واحدى داريم كه وجود است-و كثرت غيرمتناهى بالقوّه خواهد 
بود پس امر محالى لازم نيايد. 

مؤلف مىكويد: گذشته ازاينكه می‌توان گفت: بنابر فرض اصالت مهيّت و 
عدم جواز تشکیک در مهیّت در اشتداد انواع غیرمتناهیه بالفعل لازم نيايد 
(بلکه انواع غیرمتناهیه بالقوه خواهد بود)؛ زیرا اشتداد (حرکت) و يا هر امر 
متصل دیگر چنان‌که در مقدّمه اشاره شد انقسامات و آبعاض و اجزاء 
غیرمتناهیه را بالفعل دارا نیست؛ بلکه بالقوه انقسامات غیرمتناهیه را (ولو به 
حسب ذهن و قؤه‌ی واهمه) قبول می‌نماید و فرض آصالت مهیّت و انواع هم که 
امر بالقه را بالفعل نمی‌کند و بعبارة أخرئء اصالت مهیّت مستلزم اين نیست که 
مهیّت هيجكاه بالقوه نباشد. 

علاوه. می‌گویيم: اين دلیل بر اصالت وجود نيز نظير دلیل سابق. برهان 
نیست؛ بلکه تنها جدل و الزام است؛ آن هم بر کسانی که تشکیک در ماهیّت را 
تجویز ننموده‌اند و-به‌طوری که در ذیل دلیل سوم ذکر شد چون از نظر ماء برای 


هیچ نتيجه ندارد و الزامآور نیست. 


دلیل پنجم بر اصالت وجود: 

اگر وجود اصیل نباشد. هیچ شىء و ماهیّتی از حد استواء (= برابری 
نسبت به وجود و عدم) خارج نشود؛ یعنی مهيّت به وجود از حذ استواء خارج 
می‌شود و وجود واسطه‌ی عروض موجودیّت بر مهیّت است و نمی‌توان گفت: 
مهيّت اوّلاً و بالذّات در خارج موجود است. 

به بیان اينكه به اتّفاق فریقین» مهیّت» من حيْتٌ هي» ليست الا هي؛ یعنی 
مثلاً مهیّت انسان من حيث ذات انسان» فقط همان انسان E‏ 
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ذات انسان. جز همان ذات و ذاتيّات انسان چیز دیگری (از قبیل ضحكء 
E E‏ یی ات ی هر مدر عو ریت 
معدوم؛ یعنی هیچ یک از وجود و عدم نه عين ذات انسان است و نه جزء ذات 
و نسبت ماهیّت انسان به وجود و عدم برابر است. 

پس اگر فرض شود وجود اصیل است. گفته می‌شود: ماهیّات به وجود از 
حل استواء خارج شده و در خارج موجودند؛ یعنی وجود واسطه در عروض 
موجودیّت بر ماهیّت است. الا و بالات وجود در خارج. موجود است و ثانياً 
و بالعرض ماهیّت و هیچ اشکالی ندارد. 

ولی اگر فرض شود وجود اعتباری است. اشکال می‌شود بر این‌که: 
ماهيّت_كه به ذات خود. وجود و موجود نيست جه آن را از حد استواء و 
برابری نسبت به وجود و عدم خارج می‌نماید و به جه جيزء مهیّت مستجقٌ 
حمل موجوديّت می‌شود؟ ضم معدوم (يعنى وجود اعتبارى) به معدوم (یعنی 
ماهیّت) كه مناط موجوديّت نمی‌شود. 

و حون بعض قائلين به اصالت مهيّت گفته‌اند: مهيّت بعد از انتساب به 
جاعل. به حيئثيّت مکتسّه از جاعل» مصداق موجود می‌گردد» مستدل در 
جواب آن می‌گوید: اين سخن خالی از تحقیق است؛ زیرا حال مهیّت بعد از 
انتساب به جاعل» يا تفاوت می‌کند يا نه. اگر تفاوتی در آن يديد آید» پس ما به 
التفاوت» وجود حقیقی و اصیل است (اگرچه خصم از اسم آن تحاشی کند) و 
آن انتساب و اضافه هم اضافه‌ی اشراقيّه است (نه مقولیّ‌ی اعتباریّه) و اگر بعد از 
انتساب هیچ تفاوتی در حال او حاصل نشود و مع‌هذا مستحق حمل موجود 
شود در این صورت. انقلاب ممکن به واجب لازم آید؛ زیرا آن‌که به نفس ذاتش 
(بدون ملاحظه‌ی حیثیّت آخری و اعتبار امر دیگری غبر ذاتش) مستحق أن 
است که بر او حکم به موجودیّت شود واجب است. نه ممکن و اگر مستحق 
حمل موجود نگردد و بر استواء باقی باشد. خلف لازم آید. 

فو کا وی 3 تا اند کیت ان ا تماق 
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فریبنده است و گویی در آن. طلسم و سحری نهفته است كه غالب افکار را به 
خود متوجّه می‌سازد (!) ما برای شکستن اين طلسم ناچار به اطاله‌ی کلام و 
تکرار مطلب و توضیح واضحات در مقام بحث می‌شویم تا منصفین اهل فضل 
به حقيقت امر كاملاً واقف گردند. 

و خلاصه‌ی بحث و تحقیق ما این‌که: هم‌چنان‌که برای وجود (بنابر فرض 
آصالت) در حقیقت, دو مرحله است: یکی مرحله‌ی مفهوم بدیهی و دیگر 
مرحله‌ی مصداق حقیقی خارجی» برای مهیّت نيز (بنابر فرض آصالت آن) دو 
مرحله است: یکی مرحله‌ی مفهوم؛ بما هو مفهوم؛ دیگر مرحله‌ی مصداق 
خارجی. اينكه گفته می‌شود: ماهیّت» ین حيْتٌ هي» ليست الا هي و نسبتش به 
وجود و عدم یکسان و برابر است. ناظر به مرحله‌ی مفهوم بما هو مفهوم. است 
و امّا اين‌که گفته می‌شود: ماهیّت اصیل است و اوّلاً و بالات در خارج مجعول و 
موجود است» همانا به لحاظ مرحله‌ی مصداق ماهیّت است؛ نه مفهوم بما هُوَ 
مفهوم و اختلاف احکام مهیّت به لحاظ ايندو مرحله, اشکالی ندارد. از فرض 
صخت حکم مرحله‌ی اوّل» امتناع و بطلان حکم مرحله‌ی ثانی لازم نيايد. 
بنابراين» از مسلمیّت حکم مرحله‌ی اول (یعنی مرحله‌ی مفهوم بما هو مفهوم) 
اعتباریّت مهیّت و اصالت وجود را اثبات نمی‌توان نمود؛ جز به مصادره. 

و اینک به منظور تشریح و توضیح مىكوييم: با حفظ همان مطلب مورد 
اتفاق فریقین» ما فرض می‌کنيم که ماهیّت اصیل است. مى بينيم به هیچ اشکال و 
محذوری برخورد نمی‌کنیم؛ زیرا اينكه گفته می‌شود: به اتفاق فریقین» مهیّت من 
حيثٌ هی ليست إلا هي [و] نه موجود است. نه معدوم (یعنی وجود و عدم نه 
عين ذات آن است و نه جزء ذات) مراد همان مفهوم مهیّت است. (البته مفهوم 
انسان من حيث هو همان مفهوم انسان است و به عبارت دیگر انسان به حمل 
اولی ذاتى» فقط انسان است؛ نه موجود است و نه معدوم و مفهوم دائماً جنين 
است. همین مفهوم انسان, دائماً همان انسان است و هیچ‌گاه به حمل اوّلی 
ذاتی» آن را غير انسان» حتی موجود نمی‌توان گفت) و اما چون گفته می‌شود: 
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ماهیّت ممکنات اصیل و اوّلاً و بالات در خارج موجود است و واسطه در 
غروض ندارد (چنان‌که میرداماد می‌فرماید: نفس قوام مهیّت. مصخح حمل 
وجود است) مراد. مصداق مهیّت» مثلاً مصداق انسان است؛ نه همان مفهوم 
ان هی شین با رش اول و الداع مدای وفع رانس سودت 
ات و قاتا و الخ مداق وة اسيك ۱ 

بنابر فرض اصالت مهیّت در ممکنات موجودیّت فقط یک مفهوم عامّى 
است عرضیء خارج محمول بلاضمیمه و به حمل شايع صناعی. صادق بر 
مصادیق مهیّات خارجيّه است و هم‌چنین صادق بر مصادیق (ضور و افراد) 
ذهنیّه‌ی مهیّات؛ بلکه صادق بر مفهوم و مهیّت من حيث هو؛ یعنی مثلاً مفهوم و 
ماهیّت انسان- كرجه مِنْ حيْتٌ هُوَ (چنان‌که گفته شد) ليس إلا هو (یعنی به حمل 
اوّلی ذاتی» انسان انسان است و هيج امر دیگری حتی موجود نيست) ولى 
همین نفس مفهوم» به حمل شايع صناعی» در ذهن موجود است و انسان 
نیست؛ یعنی مصداق و فرد انسان نیست (هم‌چنان‌که مفهوم جزئی جزئى 
است» به حمل اولی و كلّى است به حمل شايع صناعی و مفهوم عدم عدم 
است» به حمل اوّلی؛ ولى به حمل شايع صناعی» موجود است در ذهن) و 
آن‌چه در خارج ام حقيقى و واقعى است همان افراد و مصاديق مهيّات است. 

و از جهت جعل هم بنابر فرض اصالت مهیّت. نمی‌گوییم: جاعل همان 
مفهوم» ین حیث هُوّ مفهوم» را جعل می‌کند يا نفس أن مفهوم را به جعل تركيبى 
مصداق می‌گرداند؛ بلکه می‌گوييم: جاعل به جعل بسیط. مصداق مفهوم 
(ماهیّت) انسان را جعل می‌کند كه بر آن مجعول» موجودیّت حمل می‌شود 
(یعنی - چنان‌که اشاره شد مفهوم عام موجود بر آن مجعول خارجی» عقلا 
صادق است و گفته می‌شود: فرد انسان موجود است). يس در مفهوم من حيثٌ 
هو مفهومٌ جاعل هیچ‌گونه تصرّفی نمی‌کند و يس از آنكه جاعل مصداق را 
جعل کند و حمل موجودیّت بر مصداق راست آید. بدیهی است در حال مفهوم 
بما هو مَفُهوم» هیچ‌گونه تفاوتی حاصل نمی‌شود. 
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و در این صورت و فرض» هرگز انقلاب ممکن به واجب لازم نمی‌آید؛ 
چون اگر توهم انقلاب در ناحیه‌ی مفهوم است که ما می‌گوییم: مفهوم من حَيْتْ 
هُو» هميشه همان نفس مفهوم است و به حمل اولي ذاتی هرگز موجود نخواهد 
شد و اگر توهم انقلاب در ناحیه‌ی مصداق است. مصداق که حالت سابقه‌ای 
نداشت تا انقلاب در آن تصویر شود و از حين تحقّق هم به جعل جاعل» متحقّق 
و موجود است. يس چگونه واجب بالات می‌گردد؟ يس توهم انقلاب ممکن 
به واجب در کلام مستدل» ساقط است. 

اينكه در استدلال مزبور گفته شد: ماهیّت من حيبت هی که نه وجود است 
وعدم اب ور وجوه وزعدم بابر ماقت نقد بر تس یز 
خارج نمود و به جه جيزء مستحق حمل موجودیّت شد؟ ضم معدوم (یعنی 
وجود اعتباری) به معدوم (یعنی ماهیّت) مناط موجودیّت نمی‌شود. 

می‌گو[ی] یم: بنا بر فرض اصالت مهیّت ( که گفته می‌شود: مهيّت اولاً و 
بالذات در خارج موجود است) اگر مراد اين بود که همان مفهوم ماهیّت من 
حيثٌ هو موجود است (آن هم به همان حمل اوّلی ذاتی) جای اين سؤال 
می‌بود كه مفهوم» منْ حيثُ هو مفهوم كه به حمل اؤلی ذاتی» همان مفهوم 
است و لاغیر (نه موجود است و نه معدوم)؛ جه آن را از حد استواء حارج نمود 
و به چه‌چیز مستحق حمل موجودیّت گردید؟ ولی هيجكاه گفته نمی‌شود: 
ماهیّت من حَيتُ هي که به حمل اوّلی ذاتى» موجود نبودبه حمل اوّلی ذاتی» 
موجود است؛ بلکه گفته می‌شود: مصداق ماهیّت (مثلاً مصداق انسان) موجود 
است؛ آن هم به حمل شايع صناعی. پس ماهیّت من حَيثُ هي (مفهوم مِنْ 
حيبت هو مفهوم) هميشه همان ماهيّت و مفهوم است و هرگز از حذ استواء 
خارج نشده و به حمل اوّلی ذاتی موجود نگشته است. 

و حمل مفهوم موجود بر مصادیق خارجيّهى مهیّات به لحاظ و اعتبار 
ضم شیء به شىء نیست؛ بلکه موجوديّت چنان‌که گفتيم عارض خارج 
عير لیا هه یراع رتشا ره انق كه اتفال دای مه خن تور 
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انتزاع شده و بر آن حمل می‌گردد (و اين خارج محمول, ذاتی باب برهان است؛ 
ا 

و ایضاً در جواب عبارت مستډل-که می‌گوید: مهیّت به جه جيز مستحق 
حمل موجوديّت می‌شود؟ - مىكو[ي] يم: اگر سؤال از واسطه در عروض است 
(چنان‌که ظاهر کلام همین است) بنابر فرض اصالت مهيّت كه واسطه[اى] در 
عروض» برای موجوديّت مهيّت نيست و اگر سؤال از واسطه در ثبوت و تحمّق 
است. آن هم واضح است كه واسطه در اين صورت» جعل جاعل است؛ يعنى 
چون جاعل به جعل بسیط برای مفهوم انسان مصداق و فرد انسان جعل نمود 
از این جهت گفته می‌شود: انسان در خارج موجود است. 

جاعل به جعل بسیط. شیء و فردی را جعل می‌کند که علی أيّ حال 
عقلاً بر آن مجعول, موجود اطلاق می‌شود و اینک مطلوب مجهول در مورد 
بحث آصالةاكَحمّق (چنان‌که در صدر مسأله گفتیم) اين است که این شىء 
مجعول موجود در خارج» آیا ولا و بالذات» مصداق و فرد مفهوم وجود است و 
ثانياً و بالعرضء مصداق مفهوم ماهيّت يا بالعکس اولاً و بالذات» مصداق و فرد 
مفهوم ماهيّت است و ثانياً و بالعرض» مصداق مفهوم وجود و موجود؟ 

بنابر صورت اوّل» گفته می‌شود: وجود اصیل است و بنابر ثانی» مهیّت 
اصیل است. حال به مجرّد اينكه مفهوم ماهیّت من حيثٌ هو مفهوم به حمل 
اؤلی ذاتی موجود نیست. لازم نيايد كه مصداق ماهیّت هم به حمل شايع 
صتتاطی اولا و بالذات موعود تباشید تا تعیچه‌ی قطعی گرفته فنود که طي ۶ 
مجعول در خارج اوّلا و بالذات» مصداق وجود است» نه ماهیّت. 

آری» در فرض مجعولیّت ماهیّت. اگر جاعل می‌بایست نفس مفهوم يما 
هو مفهوم را مصداق موجود خارجی بگرداند- جای اين گونه سخنان و توهمات 
مى بود که: مفهوم و ماهیّت» من حيبت هي با این‌که نه موجود بود و نه معدوم- 
چگونه شد و جاعل جه بلایی بر سر آن آورد که در خارج» از حد استّواء خارج 
شده که اینک می‌گوییم: موجود است؟ لابد به آن افاضه‌ی وجود حقیقی نموده ۱ 
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است و به واسطه‌ی اين وجرد حقیقی؛ حالش تفاوت کرده است و می‌گوييم: 
موجود است وگرنه ضمّ معدوم (یعنی وجود اعتباری) به معدوم (یعنی ماهیّت 
من حيثٌ هي) مناط موجوديّت نمی‌شود و اگر هم تفاوت در حالش بيدا تشه 
است» با وجود اين» مىكوييم: موجود استء انقلاب ممكن به واجب لازم آید؛ 
ولى از آنجه كفتيم» واضح شد كه جنين نيست؛ بلكه جاعل به جعل بسيط 
مصداق ماهیّت [را] جعل می‌کند و بر ان مجعول. مفهوم موجود نيز صادق 
است. 

دريجدى مسلمیّت اعتباریّت مهیّت و اصالت وجود به مهیّت و وجود نگریسته 
و برای مهیّت. تنها یک‌مرحله_ که همان‌مرحله‌ی مفهوم است. آنگاشته و روی 
مصحّح حمل موجودیّت بر آن و (پعبارة آخری, واسطه در عُروض) چیست؟ 
و پیداست که اساسا فرض بودن واسطه در عُروض موجودیّت بر مهیّت. عین 
دعوی اعتباریّت مهیّت است و اخذ آن در مقام استدلال بر آصالتِ وجود 
مصادره است. 

ماهیّت و مفهوم من حَيتٌ هُوّ را موجود خارجی بنماید؛ زیرا سخن از تفاوت 
حال ماهيّت بعد از جعل به ميان می‌کشد و چنان‌که کراراً گفته‌ايم» جاعل مفهوم 
من حيث هو را موجود نمی‌نماید و نيز آن را تبدیل به مصداق نمی‌کند؛ بلکه 
جاعل به جعل بسیط. مصداق ماهیّت را جعل می‌کند و عقلاً بر مصداق 
مجعول» حمل موجودیّت صادق است و مفهوم بما هو مفهومٌ نيز به همان حال 
شود باقی است.۱ 


.١‏ پس در مقام استدلال بر أصالت وجود به همین دلیل پنجم اگر باز گفته شود که: ماهیّت 


سه 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


ادلمی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۶۷ 


۳ 
بدون لحاظ امری ماوراء ذات خود مستحق حکم به موجودیّت و خارجیّت نمی‌باشد و چنین چیزی 
بايد با او اعتبار امری شود که بالذٍات نقیض عدم باشد يا گفته شود که: مُفاض از جاعل» امری وراء سنخ 
ماهیّات است و حقیقتی می‌باشد که مطارده و نقاضت او با عدم و نیستی بالات می‌باشد (چون 
ماهيّات در نفس ذات» وجود را ندارند. مطارده‌ی آن‌ها با عدم بالعرض و به تبّع وجودات است؛ نه آن‌که 
سنخ ماهيّت امری باشد که بالذات طرد عدم از خود کند)؛ 

در جواب. می‌گوییم: همه‌ی اين قبیل فرمایشات ناشی از آن است که شخص گوینده ماهیّت 
را اعتباری انگاشته و برای ماهيّت تنها یک مرحله_كه همان مفهوم ذهنی» بما هُوَ مفهوم» باشد- فرض 
نموده و برای آن» هیچ واقعیّتی در خارج قائل نشده است. به خلاف آن» برای وجود دو مرحله مسلّم 
گرفته و سوای مفهوم ذهنی, واقعیّات خارجيّه را مصداق حقیقی وجود پنداشته و این‌معنی در ذهن او 
رسوخ بيدا نموده است و به چنین دیده‌ای بر ماهیّت و وجود می‌نگرد و لذا اين احکام را بار می‌کند که 
البتّه عين دعوی اعتباریّت ماهیّت و اصالت وجود و بنابر آن‌فرض و مبناست و غفلت از این می‌شود 
که ذکر این احکام در مقام استدلال و اثبات اصالت وجود. عين مصادره می‌باشد. 

برای روشن شدن مطلب باز می‌گو[ی] یم: هم‌چنان‌که مفهوم وجود پما هو مفهوم. در خارج 
طارد عدم و متعلّق جعل نیست. البّه مفهوم ماهيّت هم» بما هو مفهومٌ طارد عدم و متعلّق جعل 
نمی‌باشد؛ ولی هم‌چنان‌که بنا بر فرض اصالت وجود گفته می‌شود: وجود حقیقی (مصداق وجود) 
بالات طارد عدم است» بنابر فرض اصالت مهیّت هم صحیح است گفته شود که: ماهیّت واقعی و 
حقیقی» یعنی مصداق ماهیّت در خارج» بالذات (یعنی اولا و بالذات و بدون واسطه در عروض, نه 
اينكه به ذات مفهومش) طارد عدم و مستحق حکم به موجودیّت است. 

پس این‌که می‌گویند: نفس ذات ماهیّت بدون لحاظ امری ماوراء ذات خود مستحق حکم به 
موجودیّت و خارجیّت نمی‌باشد» در جواب آن» می‌گوییم: بنابر فرض اصالت ماهیّت» نمىكوييم: نفس 
ذات ماهيّت و مفهوم در خارج موجود است؛ بلکه می‌گوییم: مصداق آن اولاً و بالذات و بدون واسطه 
در عُروضء موجود است (چنان‌که بنابر فرض اصالت وجوه نیز نفس مفهزم وجود يما هر مفهوم در 
خارج. موجود نیست؛ بلکه مصداق وجود موجود است). 

باز اگر کسی چنین توهم کند که: بنابر فرض آصالت مهیّت» جعل جاعل به نفس ماهیّات و 


سه 
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دليل ششم بر اصالت وجود: 

اگر فرض كنيم وجود اصيل نبوده و اعتبارى باشدء هیچ‌وحدتی در دار 
تحقق حاصل نشود؛ زیرا مهیات فطرتاً مختلف و ذاتاً متغایر و مار و منشاً 
کثرت‌اند (به خلاف وجود که در همه‌ی موارد. ملاک وحدت است) و چون 
وحدتی نباشد. انّحاد بين موضوع و محمول در قضایای حملیّه حاصل نگردد؛ 
زيرا جهت اتحاد و وحدت بين موضوع و محمول در قضایای حملیّ‌ی شايع 
صناعی تنها وجود است که على الفرضء اعتباری است و مسأله‌ی توحید که 
اس المسائل است. نيز تمام نشود؛ نه توحيد ذات و نه توحید صفات و نه توحید 
فعل حق متعال. 

اما توحيد ذات؛ زيرا بنا بر فرض اصالت مهیّت» شبهه‌ی (معروف به 
شبهه‌ی ابن‌کمُونه) فرض تعدّد واجب. که به تمام ذات بسیط متمایز از یک‌دیگر 
باشند وارد می‌گردد و استدلال بر توحید. به لزوم ترکیب در واجب از 
مابه الاشتراك و مابه الامتیان مستقیم و تمام نگردد و به آن دفع شبهه‌ی مزبور 
نشود (چون مهیّات بسيطه به‌تمام ذات بسیط متخالف و متمایز از یک‌دیگرند)؛ 
به خلاف صورت فرض اصالت وجود که در دفع شبهه گفته می‌شود: دو واجب 


طبایع کلیّه تعلّق می‌گیرد و سپس ملاک موجودیّت در خارج و طرد عدم. مجعولیّت نفس ماهیّات و 
طبایع می‌شود و لذا بر او مشکل [می] شود که-با آن‌که در نفس ماهیّت و طبیعت کلی, موجودیّت و 
طاردیّت عدم نبود- چگونه می‌شود که يس از جعل همان ماهیّت و طبیعت بنفسها موجود و طارد 
عدم گردد؟ 

مىكواي] يم: اين مجرّد توهّمى است به خلاف واقع. بنا بر فرض آصالت مهیّت» هرگز جعل 
جاعل به نفس ماهيّت و طبیعت بما هي تعلّق نمی‌گیرد؛ بلکه به مصداق و فرد بالات طبیعت و ماهیّت 
تعلّق می‌گیرد؛ به این معنی که جاعل مصداق و فرد طبیعت را اولاً و بالات (به جعل بسیط) جعل 
می‌نماید؛ نه طبیعت كلى ہما هو کل و مفهوم بما هو مفهوم را و عقلاً بر فرد مجعول, موجودیّت و 


طاردیّت عدم صادق استتت: 
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مفروض در وجود حقیقی مشترک خواهند بود و مابه الاشتراك بين دو شىء 
مستلزم ما به الامتیاز است و بنابراين» در هر يك از دو واجب. ترکیب لازم آید و 
ترکیب در واجب باطل است؛ چون مستلزم احتیاج است. پس فرض تعدّد 
واجب باطل خواهد بود. 

و اما توحيد صفات؛ زیرا با فرض اصالت مهیّت. عقلاً نمی‌توان گفت: بین 
مفاهیم علم و قدرت و حيات و ساير صفات کمالیّه و نيز بين صفات و ذات 
مقس حق متعال» وحدتی است (با این‌که به مذهب حق, در صفات حق 
متعال» توحيد است)؛ به خلاف فرض اصالت وجود که گفته می‌شود: اين 
اوصاف و ذات مقذس (گرچه همه از جهت مفهوم متعدّد و مختلف‌اند, ولی) 
در وجود حقیقی متحدند. 

و اما توحيد فعل الله تعالى ؛ زیرا بنابر فرض اصالت مهیّت» صوادر از حقٌّ 
متعال (یعنی افعال خداوند متعال) جز مهيّات متخالفه نخواهند بود و در این 
صورت. اشكال می‌شود كه: پس كجاست وجه الله واحدی كه مشار الیه قول 
خداوند متعال است در آیه‌ی كريمدى ای لوا فم وَجْهُ اللو4؟ و معلوم است 
كه وجه واحدء واحد است و نيز كجاست کلمه‌ی كن تكوينى واحدى كه مدلول 
و ما أَمْدْنا لا واحدّة4 است؟ به خلاف فرض اصالت وجود که آن مدار وحدت 
بين متخالفات است و فعل خداوند متعال در اين صورت. تنها همان وجود 
حقيقى منبسط خواهد بود که آن وجه الله و امر الله است. 

مؤلف مىكويد: راجع به استدلال بر اصالت وجود به انّحاد بین موضوع و 
محمول در قضاياى حمليّهء ملاک صخت حمل همین است که يك نحو اتّحاد و 
هو هویّتی بين موضوع و محمول بوده باشد؛ نه به‌عصوص اتحاد وجودى 
لكان كه مهو اس بای رق فيك ات مه نانسا اهنا اناد 


.١‏ برای تأييد مطلب» حاصل كلامى را از شرح منظومه‌ی سبزوارى (در عرز في الحَمْل) 


چ 
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تحققی و مصداقى كوييم؛ يعنى موضوع و محمول در قضاياى شايع صناعی- 
(گرچه مفهوماً متغايرندء ولى) مصداقاً و تحقّقاً متّحدند (و اين تحقّق» تحمّق 
ماهوى استء نه وجودى و اگر مستدلٌ بر اصالت وجود در مقام استدلال به 
دليل اتحاد بين موضوع و محمولء بكويد: اين تحقّق همان تحقّق وجودى 
است» واضح است كه مصادره خواهد بود)؛ جه محمول براى موضوع ذاتى 
باشد (چون قضيّهدى آزید انسان است.) و جه عرضى و در اين صورت. هم 
خواه عرّضى خارج محمول بلاضمیمه باشد (چون “زيد ممکن است.) و خواه 
عرضی محمول بالضمیمه (چون آزید کاتب است. ). 

به بیان ديكرء مىكوييم: بر فرض اصالت مهیّت, هر کی ذاتی با فرد و 
مصداق اوّلی و ذاتی خود یک‌نحو انحاد دارد كه با افراد كلّى دیگر ندارد و نیز 
هر عرضی یک‌نحو اتحاد در خارج با معروض خود دارد که با شیء دیگر ندارد و 
همین انحاد خارجی کلّی ذاتی با فرد خود و عرضی با معروض خود ملاک 


۳ 
اينجا می‌آوريم: 
هذي (أي الهوهوية) هي الو وار - جاخ اة 

إن قلت: الهوهويّة اناد ماء فلم خصّضتها بالحمل؟ قلث: التعارف قد خصّص الحمل بالاتحاد في 
الوجود و إل فهو مساو للهو هويّة (و في النّطم) أيضاً أطلقنا جهتي الوحدة و التكثر. 

و در حاشیه‌ی شرح منظومه نيز مىكويد: 

كا أن الضّاحكَ و الکاتب متخالفان مهيّةً متحدان وجوداً. و لذلك يحمل أحذهما على الآخَّر بهو 
هو. كذلك زيد و عمرو مختلفان بعوارض المشخّصة. متّحدان في الإنسانيّة لاد [قام] ذاتهها المشتركة واحذه 
فيُمكن أن يقال: زيدٌ عمروٌ في مقام الإنسانيّة و کذلك الإنسان و الرس مختلفان بالمهيّة النوعيّة متحدان في 
الحيوانيّة. فيمكن أن يقال: الانسانْ فرش في مقام الحيوانيّة. 

مف مىكويد: سبزوارى در مثل اين دو قضیّه‌ی فوق, ملاک صحت حمل را اتحاد در مهیّت 
اعتبارى كرفته است. بنا بر اين تحقيق» می توان كفت كه ملاک صخت حمل مجرد اتحادی استء ولو در 
امر اعتباری. يس اكر ما ملاک اتّحاد را (مانند مشهور) به‌خصوص اتّحاد وجودى نيز بگوییم اثبات 


اصالت وجود نمی‌شود. 
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صخت حمل كلى ذاتی بر فرد و عرضی بر معروض است و برای صخت حمل» 
هيج احتياجى به فرض اصالت وجود نداریم. يس اتحاد بین موضوع و محمول 
در قضایای حملیّه هرگز دلیل و برهان بر اصالت وجود نخواهد شد.! 

و امّا راجع به استدلال بر آصالت وجود به استقامت و تمامیّت دلیل بر 
توحيد از راه لزوم ترکیب در فرض تعدّد واجب: گذشته از این‌که به مجرّد فرض 
اصالت وجود نيز دلیل لزوم ترکیب» مستقیم و تمام نشود و شبهه‌ی تعدّد واجب 
مندفع نگردد (چون ممکن است از جانب خصم دو وجود واجب بسيط متمایز 
و متباین به تمام ذات بسیط فرض شود که مستلزم ترکیبی نگردد؛ چنان‌که قول به 
تباين به تمام ذات بسيط ذو وجودات و كوا كاء هر فتله است ای اقا 
كذشته ازاينكه اين استدلال (بر فرض تمامیتش) مثبت أصالت وجود تنها در 
مورد ذات واجب تعالی خواهد بود و مستلزم اصالت وجود در ممكن نخواهد 
شد (چنان‌که صاحبان مشرب ذوقالتأله قائل به تفکیک شده‌اند؛ یعنی در 
ممکنات مهیّت را اصیل دانسته و در مورد ذات واجب تعالی وجود را اصیل 
گفته‌اند) و این‌مقدار از ثبوت اصالت وجود به حال توحيد صوفیّه و عرفاء (یعنی 


در اثبات وحدت وجود و موجود) هیچ مفید و مثمر نخواهد بود. 


۱. اگر کسی بعد از اين بیانات باز بگوید: دو متغایر به حسب مفهوم اگر خارجیّت پیدا 
نمایند و وجود امر انتزاعی باشدء اتحاد خارجی لغو خواهد بود 

جواب او (از آن‌چه گفته شد) بر اهل فضل روشن است_إنشاءالله تعالی-ولی باز برای توضيح» 
در ضمن مثال می‌گوآيليم: اگر فرض انتزاعیّت وجود و اصالت مهیّت نموديم خارجیّات. مصادیق 
واقعی و اوّلی و بالات مهیّات خواهند بود و ما می‌بينيم در این صورت مثلاً مفهوم انسان و مفهوم 
کاتب كرجه مفهوماً متغایرنده ولی در خارج زیدکه مصداق واقعی و اوّلى انسان است. نیز او از جهت 
کتابتش نیز مصداق کاتب است. پس معلوم می‌شود: گرجه مهیّات (مفاهیم) متغایرند. ولی در مقام 
خارجیّت و مصداق, كاه مصادیق بعضی با بعض دیگر اتحاد و وحدتی دارند و همین اتحاد در مقام 
خارج و در تحقّق ماهوی و مصداق, ملاک صحت حمل دو شیء- که مفهوماً متغایرند- می‌شود. پس 


برای صخت حمل» محتاج و مجبور نیستیم که فرض اصالت وجود بنماييم. 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


۴ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


می‌گوييم: این‌دلیل در است؛ چون بر اصالت وجود. به امری استدلال 
كله انیت که رد ان امن متو قف ات ر کوب اصسالت وود وی اسا و 
تماميّت دلیل لزوم ترکیب از مابه الاشتراڭ و مابه الامتیان متوقّف است بر 
توك ات ورد( لک و خی مهی وشات و کک در ورن تور ارو 
جدل است بر کسانی که با قول به اعتباریّت وجود برای نفی تعدّد واجب» به 
دلیل لزوم ترکیب استدلال می‌نمایند. 

و ما بنابر اختیار اعتباریّت وجود و اصالت مهیّت. در دفع شبهه‌ی 
ابنكمّونه و استدلال بر توحید. از جمله می‌گوییم: فرض تعدّد واجب مستلزم 
نقص هر یک از دو واجب می‌گردد؛ چون هریک فاقد ذات (حقیقت) و کمالات 
ذاتيّهى دیگر [ی] است و نيز ترکیبی در هر یک. از وجدان ذات خود و فقدان 
دیگری لازم آید و اين تركيب كرجه اعتباری است. ولی بعضی (چون 
صدرالمتألّهين) حتّی جنين ترکیبی را نیز در واجب منع نموده‌اند. 

و اما راجع به استدلال بر آصالت وجود به توحید صفات: گذشته از اينكه 
بنابر فرض اصالت وجود (هم‌چنان‌که گفته می‌شود) مفاهیم مختلفه‌ی علم و 
قدرت و حیات و ساير صفات کمالیّه در وجود متحدند. بنابر فرض اصالت 
مهيّت هم می‌توان كفت که: این‌مفاهیم مختلف در مقام مصداق و تحقّق ماهوی؛ 
متحد و همه عين ذات و حقيقت واحد حقّ متعال می‌باشند» 

می‌گوییم: اين استدلال» مثبت آصالت وجود فقط در مورد ذات واجب 


تعانی حواهد بود و جنان‌که در مقام توحيد ذات نیز گفتیم» اين مقدار از ثبوت 


.١‏ اگر به ما گفته شود: اصالت ماهيّت اگر در یک‌مورد مستلزم محذوری شود این‌قول علی 
الاطلاق باطل است [و] ادلّه‌ی طرفین قول به تفصیل را نفی می‌نماید. [پس] قول به اصالت وجود در 
مبدأ اعلی و اصالت ماهیّت در ممکنات باطل است» 

جواب مىكوييم: چگونه ادلّ‌ی طرفین قول به تفصیل را حمّاً نفى می‌نماید؟! با اينكه بسیاری 
از قائلین به آصالت ماهیّت قائل به تفصیل در مسأله شده‌اند؛ مثلاً شخصی چون شيخ اشراقی در 


چ 
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اصالت وجود به حال توحيد صوفیّه و عرفاء هرگز نفع و نتیجه‌ای ندارد. 

و امّا راجع به استدلال بر اصالت وجود به توحيد فعل الله تعالى» می‌گویيم: 
توحید فعل الله به معنایی كه در اينجا مراد است به اينكه فعل خداوند متعال 
ازلاً و ابداً شیء و حقيقت واحدی چون وجود منبسط عرفانی باشدعقلاً ثبوت 
آن متوقف است بر ثبوت اصالت وجود؛ بلکه به ضمیمه‌ی وحدت و تشکیک 
در وجود. پس استدلال بر اصالت وجود به چجیزی که ثبوت خود أن متوقف بر 
اصالت وجود است. دور خواهد بود.! 

و اكر گفته شود: در استدلال مزبور قبلاً توحيد فعل الله از [آیاتی] مثل 
آیه‌ی شریفه‌ی فَأ تولوا قَمَ وَجْهُ اله و آیه‌ی مبارکه‌ی و ما أَمْرّنا إلا واحدة) 
استفاده می‌گردد [و] سپس به توحيد فعل ال که به دلیل نقل از مذهب حقء 
مانند توحید صفاتی ثابت شده است. اصالت وجود اثبات می‌شود؛ پس در 
استدلال دور نیست و 

مىكوييم: آن‌چه از آیه‌ی شریفه‌ی و له اشرق و السفرب فأب توَلوا فم 
وَجْهُ و4 بتوان استفاده نمود این‌که همه‌ی اطراف و جوانب عالم» فعل و 


مادون نفس از ممکنات. قائل به اصالت مهيّت و در نفس و مافؤقهاء قائل به اصالت وجود شده است و 
بزرگانی چون محقق دوانی و میرداماد و جمع کثیری دیگر از صاحبان مشرب ذوق المتألّهين قائل به 
آصالت وجود در واجب تعالی و به اصالت مهیّت در کلیه‌ی ممکنات گشته‌اند. 

و علی أيّ حال» مؤلّف تابع دلیل و متحزی حقيقت است. تاکنون» دلیلی بر اصالت وجود در 
ممکنات از نظر او تمام و صحیح نشده است؛ هر موقع به دلیل صحیحی که موجب يقين به مطلب 
شود رسيدء با كمال افتخار و امتنان می‌پذیرد. 

.١‏ و راجع به قاعده‌ی سنخیّت بين علل و معالیل که بعضی برای توحید فعل الله تعالی در 
این مورد تمسّك نموده‌اند-می‌گو[بلیم: چون محقق سبزواری در مبحث جعل, برای مجعولیّت وجود. 
از جمله به همین قاعده استدلال کرده‌اند لذا سخن ما درباره‌ی این‌قاعده در مسأله‌ی أصالةٌ الجعل در 


ذیل همان استدلال خواهد آمد؛ إنشاءالله تعالی. 
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۴ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 

مخلوق خدا و ملک خداست و هر طرف که فعل خدا و ملک خداست. پس آن 
وجه الله است که به رو آوردن به آن‌طرف» آدمی می‌تواند متو جه خدا شود؛ ولی 
ایر که فعل خدا و وجه خدا بايد حقیقت واحد باشد و نشود که حقایق متعذده 
فعل خدا و وجه خدا گرد که به‌وسیله‌ی رو كردن به آن‌هاء آدمی متوجَه 
خداوند متعال شود-عین دعوی است و آیه‌ی شریفه دلالتی بر آن ندارد. 

و امّا آیه‌ی شریفه‌ی وما اناا واجد كدح َالْتَصَرٍِ4 (سورة القمرء آيدى 
۰ با اينكه در آنء تصریح به واحدیّت اش اتويب ف شده است؛ ولی 
مدلول آیه حتماً اين نيست که امر و فعل ماء ازلاً و ابد؛ جز یک امر و فعل و 
حقیقت بیش نیست؛ زیرا ممکن است مراد آيه اين باشد که در هر مورد و نسبت 
به هر عمل و شیثی كه ما وقوع آن را اراده مایم به مجزد یک امر تکوینی مه 
لوق تكرانى دون تابر ان مرا واقع مىشود؛ إا أ مه هه إذا آراد ییا آن یقول 
لَهُ: كُنْء فیکون4. 

و الحاصلء از آیه‌ی مباركه جنين استفاده مى شود كه وقوع هر شیثی» جز 
به یک‌نوبت آمر الاهى احتياج نداشته و ندارد و به مجرّد يكدفعه امر به وقوع 
هر شیئی» آنشىء بدون تأخير» واقع و محقّق مىشود و محتاج به تكرار امر 
نیست و اين اشاره به سرعت نفوذ امر الاهی است؛ نظير آیه‌ی مبارکه و ما أكة 
السَاعَة عة إلا کلف اهر أو هُوَ أَْرَبُ. إن الله على کل شَيْءِ قَدِيرٌ4 (سوردالشمل, آیمی 0/4 
و اما بر این‌که امر الاهی ازلاً وابداً یک‌امر و فعل و حقيقت است. آيه حجّيّت و 
شاهديّت ندارد". گذشته از این‌که حق متعال در آیات دیگر می‌فرماید. مثلاً: 


.١‏ برای تأیید» کلماتی از مفسّرين نقل می‌شود: 

- في الصّافي: کن بابر أي في اليُسر و السرعة. 

و في المجمع: و ما دنا إلا واجده كنج بالبصر *, أي و ما أمرنا بمجيء السّاعة في 
ا ال کطزف البصرء عن اینعباس و الکلبی. و معنی اللمح, ار المجلة و هو خعف البصر. و 


يه 
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ادلّ‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۷۵ 
«خَْنَ الّاواتِ و الْأرْضّ؟ . «خَلَقَ الانسان4 . «خَلَّقَ الجن ...4 و از ظاهر اين 
قبیل آیات استفاده می‌شود که مجعول الاهی و اثر جاعل. اوّلاً و بالذات ماهیّت 
ممکنات است. نه وجود آن‌ها؛ زیرا سماوات و ارض و انسان و جان اسامی 
مهیّات‌اند و نفرمود وجود سماوات و ارض. وجود انسان و وجود جان. 
بنابراین به حسب کثرت مهیّات فعل خدا متكثر خواهد بود؛ كرجه در مرتبه‌ی 
واحدء همه را خلق نفرموده باشد. 


0 

المعنى: إذا أردنا قیاع السَاعة أَعَدنا الخلق و جميعَ المخلوقات في قدر لمح البصر في السّرعة؛ و قيل: 

معناه: و ما أمرنا إذا أردنا أن يكون شيئًا إلا مرّة واحدة لم نحتج فيه إلى ثانية إِنّما نقول له: کن. فيكون 
كلمح البصر في سرعتة من غير إبطاء و لا تأخيرء عن الججبائي. 

-و في تفسير آبي‌السعود: و ما أمْرُنا إلا واحدةگ أي كلمة واحدة سريعة التكوين» و هو قوله 
تعالی: كن( أو إلا فِعلّة واحدة هو الإيجاد بلا معالجة. #كَلَمْح بالْبَصّر) أي في اسر و السسرعةه و 
قیل: معناه قوله تعالی: و ما أَمْدُ السَاعَة إلا کح ابص 4. ۱ 

-و في تفسیز الإمام فخرالدّين الزازي: قوله تعالن واحدة یحتمل آمرین: آحذهما بیان أله لا 
حاجة إلى تكرير القول إشارة إلى نفاذ الأمر. ثانيهما بيان عدم اختلاف الحال فأمزه عند خلق العرش 
العظيم كأمره عند خلق الدّمل الصغير ... الخ. و قال في معني لح بالبصر وجهان:أحدهما النُظر بالعينء 

| يقال: لمَحْتّه ببصري كما يقال: نظرت إليه بعيني, و الباء حيتئذٍ كما يذكر في الآلات فیقال: كتبت بالقلم» 
و اختار هذا المثال لأنّ الّظر بالعين سرخ حركة توجد في الإنسان. ... إلى أن قال: وثانيهما اللمح 
بالبصرء معناه البرق يَخطِف بالبصر و يمرّبه سريعاًء و الباء حينئذ للإلصاق لا للاستعانة كقوله: مررت به 
و ذلك في غاية السّرعة. 

و قوله: بالبصر فيه فائدة» و هي غاية السرعةء فإنّه لو قال: كلمح البرق حين برق و يبتدئ 
حركته من مكان و ينتهي إلى مكان آخَر في أقلّ زمان يُفرض لصم لكن مع هذا فالقدر الذي مروره 
يكون بالبصر أقلّ من الذي يكون من مبتداه إلى منتهاه. فقال: كلمح لا كما قيل من المبدأ إلى المنتهئء بل 
القدر الذي يمرٌ بالبصر و هو في غاية القلّة و نهاية السرعة. 
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۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


دلیل هفتم بر اصالت وجود: 

ماهیّت» بما هى» جز ذات و ذاتيّات خود را واجد نیست؛ نه کلی است و 
نه جزئی. احذ ا و نحوی که قابل انطباق بر افراد کیره باشد- 
اعتباری است خارج از ذات ماهیّت. هم‌چنین جزئيّت (تشخص و امتناع صدق 
بر کثیرین) خارج از ذات ماهیّت است. ماهیّت مُرسَله است و صلاحیّت دارد که 
معروض كلَيّت در ذهن و جزئيّت در خارج شود؛ ولی اگر وجود خارجیّت و 
أضالت نداشته و امری اعتباری باشد. هیچ ماهیّتی متشخص و جزئی نشود؛ 
زیرا- چنان‌که گفتیم ماهیّت به نفس ذات خوده جزئی نیست. يس تا وجود 
خارجی که تشخص و جزئيّت و ملاک امتناع صدق بر کثیرین ذاتی اوست- به 
ماهیّت ملحق و منضم نشوده ماهیّت هرگز تشخص بيدا ننماید. 

مؤلف می‌گوید: مفهوم ماهیّت. مثلاً انسان» بما هو كرجه نه كلّى است و 
نه جزئی؛ ولی مصداق آن جزئی است و به مجرّد اينكه جاعل به جعل بسيط در 
خارج. مصداق ماهیّت را اولا و بالذات جعل نمود, ماهیّت متحقّق در خارج و 
جزئی و متشخص و ممتنع از صدق بر کثیرین می‌شود و هرگز برای حصول 
تشخص, احتیاج به انضمام امر دیگری ندارد. پس به صرف تعیّن و تحقّق 
ماهوی شيئى در خارج, ماهیّت متشخص و جزئی می‌گردد. 


دلیل هشتم بر اصالت وجود: 

اگر وجود امر اعتباری انتزاعی باشد و خارجیّت نداشته باشد بايد 
معروض- که ماهیّت است- قبل از این‌امر انتزاعی» تحقّق داشته باشد و انتزاع 
وجود مثل ساير انتزاعيّات و اعتباریّات بعد از تحصّل منترّعٌ منه و منشأ انتزاع 
باشد؛ در حالتی که ماهیّت در خارج» بدون لحاظ وجود. تحمّق ندارد. 

مولف می‌گوید: ماهیّت قبل از جعل در خارج. معدوم است و به مجرد 
جعلء انتزاع موجودیّت از ماهیّت و حکم به موجودیّت أن در خارج صحيح 
است؛ البتّه منشأ انتزاع یک نحو تقدّمى (چون تقدّم علّت بر معلول) بر امر 
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ادلّمى قائلین به وحدت وجود و موجود/۳۷۷ 


انتزاعى دارد و بنابر فرض اعتباريّت و انتزاعيّت وجود اين معنى را ملتزمايم و 
هیچ محذوری ندارد. مىكوييم: جُعلت المهيّةُ فصارت فوجو3ة 


به همین‌جاء ذکر ادلّ‌ی قائلین به اصالت وجود و جواب آن‌ها را خاتمه 
می‌دهیم و چنان‌که اهل فضل و دانش» با تأمّل و دقّتء آن‌ها را مطالعه فرموده 
باشند از روی انصاف قضاوت خواهند کرد که این قبیل امور و سخنان» به مجرد 
نامیده شدن به اسم دلیل و برهان و يا از جهت صدور از بزرگان» موجب يقين بر 


اصالت وجود نمی‌شود. 


دلیل بر آصالت ماهیّت 

و اینک در مقام اثبات اصالت مهیّت می‌گوييم: 

هر عاقل شاعری- چون به نور فهم و شعور و نور علم و عقل خداداده. 
خارج را مشاهده نماید- حکم می‌کند که اشیاء و مهيّات (مثلاً انسان» فرّسء بق 
شج حجر ...) در خارج» حقيقتاً واوّلاً و بالذات اشیای واقعی و حقیقی 
می‌باشند؛ یعنی بشر به فطرت سلیم خود» حکم می‌کند که در خارج. مثلا 
انسان فرس» بقن شجرء حجر متحقّق است حقيقتاً (نه این‌که اين اشیاء و 
ماهيّات مجازاً و ثانياً و بالعرض متحقّق باشند و امر دیگری به نام وجود الا و 
بالات موجود و واسطه در عُروض تحمّق. نسبت به آن‌ها باشد) و عنوان 
موجود. مجرّد مفهومى است كه بشر از اين اشياء و مهيّاتِ خارجى قهراً انتزاع و 
بر آن‌ها حمل می‌نماید. 

سان ذكره نع ووو تو قا وتات E‏ سمه اليم اده 
حقيقى مفاهيم مثلاً انسان» فرس» بقر» شجر و حجر... درک مىكند. يس به 
فطرت حكم مىكند كه انسان و فرس و بقر و شجر و حجر... در خارج متحقق و 
موجود است حقيقتاً (الاً و بالذّاتء نه مجازاً و ثانياً و بالعرض) و وجود- 
حتاو كه شاوی کر تیم متيو اس تقراف که از واف اس سای 


حقیقی ماهیّات انتزاع می‌شود. 
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۸ عارف و صوفی جه می‌گوبند؟ 


پس ما به نور شعور و فطرت عقولمان. اصالت ماهیّت و موجودیّت 
بالذات ماهيّت را در خارج ادراک مىكنيم؛ نه اعتباريّت و انتراعیّت و موجودیّت 


بالعرض آن را" (و برای توضیح بیش‌تر خوانندگان محترم از مطالعه‌ی پاورقی 


.١‏ اگر در این مقام گفته شود: اين مسأله از بدیهیات نیست و هریک از قائلین به اصالت 
وجود و ماهیّت بايد برهان اقامه نمایند و شاید شما به استظهارات عرفی می‌خواهید اصالت ماهیّت را 
استنباط نمایید؛ با اينكه در مسائل عقلیّه, به استظهارات عرفیه تمسشک جستن غلط است. 

در جواب, مقدّمةٌ مىكوييم: رجوع به عرف و فهم عرفی در استنباط و کشف مطالب بر دو 
قسم است: 

الف. رجوع به عرف» در فهم محاوری آنان كه به فهم محاوری, مثلاً از فلان لفظ يا عبارت. جه 
معنی می‌فهمند يا فلان لفظ را در جه مورد استعمال می‌کنند. اين رجوع به عرف اهل لغت است. 

ب. رجوع به عرف» در فهم عقلی و فطری که عرف عقلاء عقلاً و فطرتاً درباره‌ی فلان‌امر جه 
حکمی دارند. اين رجوع به عرف عْقلاء است. 

قسم اوّل برای کشف معانی الفاظ و مطالب لغويّه است و قسم دوم برای کشف مطالب عقلی 
و فطری است. پس در کشف مطالب عقلیّه و مقام اقتناص حقایق, اگر رجوع به عرف به نحو دوم و 
بعبارة آخری رجوع به عرف عقلاء شد. جای هيجكونه ایرادی نیست. 

و اینک» در جواب ايراد و اشکال مذکور مىكوييم: در مسأله‌ی اصالت مهیّت» تمشک ما به 
فهم مستقیم و فطرت عقلیّه‌ی عرف عقلاء است؛ نه به فهم محاوری عرف اهل لغت. 

آصالت مهیّت فطری است و ما نمى توانيم مکابره با فطرت کرده آن را انکار بنماييم. هركس به 
فطرت خداداده‌اش رجوع بنماید. می‌یابد كه نمی‌تواند انسانيّت و حيوانيّت و شجريّت و حجریّت را از 
واقعيّات خارجيّه بالحقيقه سلب بنماید. ما به فطرت عقليّه خارجيّات را مصادیق حقیقی مهیّت انسان 
و فرس و شجر و حجر و امثال ذلك می‌يابيم. هنگامی كه خود را از افکار ساخته‌ی بشری خالی 
می‌کنيم. به فطرت سلیم خود حکم می‌کنيم كه در خارج» انسان و فرس و شجر و حجر... موجود و 
متحقّقاند بالحقيقه و الا و بالات و وجود و موجود فقط مفهومی است منتزع از اين حقايق. 

با صرف‌نظر از این فطرت هم چون منصفانه در ادلّه و براهینی که قائلان به اصالت وجود 
برخلاف مقتضای این‌فطرت اقامه نموده‌انده نظر و تأمّل کردیم-هیچ يك را برهان حقیقی و موجب 
يقين بر مطلب ندیدیم؛ از این جهت. در پای‌بندی به مقتضای اين فطرت قوی‌تر شده‌ایم. 
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اين فطرت حست خداوند است بر ما در باب معارف او. فطرت یکی از بهترین ادلّه است برای 
حصول یقن به مطلب و منظور از اقامه‌ی برهان هم حصول يقين به مطلب است و حجَیّت قياس 
برهان» عقلاً از همین‌جهت است که به بدیهیّات يقينيّه منتهی می‌گردد و هیچ امتناع بلکه استبعاد و 
استغرابی ندارد كه مسأله‌ای را جماعتی نظری انگاشته و بر آن اقامه‌ی برهان کنند و بعض دیگر متوجّه 
بداهت و فطری بودن آن شده و بداهت و فطری بودن آن را دعوی بنمایند. 

کسی که مسأله‌ای را فطرى و بدیهی دید ملرّم نیست و نباید بر او الزام نمود بر این‌که راه 
نزدیک به مقصود و مطلوب را ترك گفته و از راه‌های دور و پُرپیچ و خم» خود و دیگران را به سوی 
مقصود و محبوب ببرد. وظیفه‌ی او درباره‌ی دیگران فقط تذکر به فطرت و [ثاره‌ی عقول است تا 
فطرت‌های خوابیده‌ای که حاضر و مايل به بیداری‌انده تکان خورده و متوجه مقصود و مطلوب شوند. 

و اکنون برای تقویت نظر و افکار خوانندگان محترم و تأييد برخى مطالب گذشته. دو مورد از 
مواردی را که اساطین فلسفه و حکمت برای اثبات مقصود به همین فطرت عقلیّه تمشک جسته‌اند در 
این جا م ىأوريم: 

الف. سبزوارى در شرح منظومه: براى عدم جواز انتزاع مفهوم واحد از اشياء متخالفه بما هي 
متخالفة» سه دليل ذكر می‌کند؛ ولى ميرداماد و صدرالمتألهين در كتب خود مذعی فطری‌بودن اين 
مطلب شدهاند. لذا صدرالمتألّهين در اسفار مىكويد: 

و ظبي أن تن سلمث فطرثه الي قُطر عليها من الأمراض امغيّرةٍ ها عن استقامتها يكم يأنَّ الأَمورَ 
المتخالفةَ من حيْثٌ كؤنها متخالفة بلاحينية جامعة فيها لايكون مصداتًا کم واحدٍ و تحكيًا عنه به. 

پ. در تحقیق مهیّت كان نح قول نقل می‌کنند(تطلاً ونيا اقوالپنج‌گانه تغل می‌شود و 
محل استشهاد ما از موضع استدلال بر قول پنجم است): 

۱ هو الهيولئ. ۲- هو الصّورة (قال بها جماعةٌ من الأوائل). ۳- [هو] البُعد الوهوم (قال به جمهوژ 
المتكلّمين). ۴- [هو] السطحٌ الباطنٌ من الجسم الحاوي الماش مح السّطح الظاهر من المحويّ (و هذا قول 
المشّائين). ه [هو] البعدُ الوجود اجرد نظير تجرد الموجودات المثاليّة و لكن آنوّل منها في الشجرّد (و هذا 
مذهبٌ أفلاطون و أتباعه من الإشراقيّين و اختار؛ ام الطُوسي في التجريد و احق السبزواري في 
النظومة) و على هذا القول الأخير الجسم المتمكّن بكلَّيّنه في المكان (يعني بعام أعماقه و أجزائه) يكون ملاقيًا 


ب 
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۷۰ عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 

غفلت نكنند!) و حكم به اينكه ماهیّت متحقّق و موجود است حقيقتاً (اوَلا و 
بالذات؛ نه مجازاً و ثانياً و بالعرض) فطرى می‌باشد و درك آن برای هر عاقلى به 
فطرت سليم اولیّ‌ی خود بسيار سهل است و صخت سلب جنين موجوديّت از 
ماهیّت خارجی بهغايت مشكل است و بالفطره جايز نيست. 

و با این‌که تا حال» دليل و برهانى هم برخلاف اين فطرت در نظر ما قائم و 
تمام نشده است» چگونه عقلاً جایز و رواست که دست از مقتضای اين فطرت 
برداریم؟! 

اقم وَجْهَكَ لِلدّين حَنِيقًا فِطْرَة اله لفط الاس علا 
لاتبدیل للق الله. ذلك الدّينٌ الق ولك اکن لاس لایغلمون.» 


(سورة الروم» آی‌ی ۳۰) 


2 
هذا البُعد امجرّد (و لا يخن [أنَ] بُعد الجسم أي البعد القائم بالجسم التمکن سای و هذا البعد الکان 
جرد فالتداخل فيهما واقعٌ و جايز بخلاف ما ذا کانا مادَيّينَ) و لكن على قول المشّاءء الجسم بسطحه في 

المكان. 

و من جملة ما اسيل به للقول الأخير في مقابل المشّاء هو أنّ الناس كلهم يحكمون بان الماء في ما بين 
أطراف الإناء (لا في الأطراف نفسها) و المراد من الأطراف» هي أطرافه الدّاخلة لا الخارجة و ما بين أطراقه 
هو البعد الممتدٌ في داخله. 

و اعترض الشیخ ف الشفاء على هذا الیل بان إسناد الجسم بكلمة في ما بين الأطراف. مب على 
عادات الجمهور و ليس بحجَة في الأمور العقليّة ... ال 

و حيث أن اعتراضّ الشّيخ م يكن وارداً و صحيحاً فاحتق السّبزواريٌ ف المنظومة استدل أيضًا 
بهذا الدلیل. و أشار إلى جواب اعتراض الشيخ أيضًا بقوله: و ال (أي القول احق في المكان) بعد أنّه 
المفطورٌ, 

إذ قال کل الاس قؤلاً موقنا: الماءُ في ما بين أطراف الإنا 

(ث قال في شرحه:) لأنّه من فطريّات عقوفم. و لذا تسّكنا بقوهم . و [هذا] ليس من باب اقتناص 

الحقايق من الثرف و اللّغة. 
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ادلّدى قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۸۱ 
مؤيّدات آصالت ماهیّت: 
و از مویّدات مطلب: 
١‏ - کلام عالی‌قدر ميرداماد تُذسسء راجع به مجعولیّت بالات مهیّت 
تست 
... اند لا كان تفش قوام المهيّة مصحّمَ حمل الوجود. 
فاحدُس انها إذا استفتت بحسب نفْسها و من حيثٍ أصل قوامها عن 
الفاعل. صدّق حمل الموجود عليها من جهة ذاتها و خرجّت عن 
حدود بقعة إمكانهاء و هو باطل. 
که رأس الحکمة و عماد اتفلسفه, ا الكل السیّد البارع و ا 
المتأله در اين کلام با حقیقت» بر وفق فطرت عالی و سلیم خود می‌فرماید: نفس 
قوام مهیّت مصحح حمل وجود است؛ یعنی بدون واسطه در غروض و الا و 
بالذات» ماهيّت در خارج متحقّق و موجود است. ١‏ 
؟- كلام محقّق سبزوارى است كه متصلّبٍ در اصالت وجود است. راجع 
به اخفی بودن وساطت وجود در شرح منظومه» تحت عنوان “غررٌ في اعتبارات 
المهيّة' مىكويد: 
صِحّةٌ سلب التحقّق و التحصّل (أي عن الهیة) هنا بالنّظر 


۱. و اشکال صاحب اسفار و سبزواری بر کلام میرداماد کیف يكون نفس قوام ا مهيّة مصخح 
حمل الوجود و هي لا موجودةٌ و لا معدومة؟ و لو كانت مصحَحة لزم الانقلابُ عن الامکان الا إلى 
الوجوب الذاق (کما في الأسفار)- وارد نیست؛ نظر به فرق بين مفهوم ماهیّت و مصداق آن و فرق حمل 
اوّلی ذاتی و حمل شايع صناعی و نظر به مجعولیّت مصداق. 

یعنی مفهوم» بما هو مفهوم به حمل اوّلی ذاتی همان مفهوم است؛ نه موجود است و نه 
معدوم و اين معنی امکان ذاتی مهیّت است؛ ولی مصداق مهيّت به حمل شايع صناعی الا و بالذات 
موجود است بالغیر؛ یعنی مصداق و فرد در موجودیّت. واسطه در غروض ندارد و لکن در ثبوت 


واسطه دارد. يس اصلاً نه انقلابی در کار است و نه وجوب ذاتی. 
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۲ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
لفق البرهاني بل باعانة من الذَّوق العرفاني؛ و أَمّا بعد التنرّل 
فالتحقّق لذي الواسطة (آي المهيّة) هنا حقیق و صحة الشلب منتفية. 
و در حاشیه‌ی کتاب نيز می‌گوید: 

صحّة سلب الوجود عن الكل الطبيعي ضعيفة و ثبوث 
الوجود له كاد أن یکون بالحقيقة, فالکل الط موجود بحكم 
العقل الفکري, و هذا حقيقة عقلیّة تحاز عرفانی و ذا يمكن 
التّوفيق بين قولي الثبت و التافی» فان لیم موجود بواسطة في 
العُروض ' و غير موجودٍ لصحّة سلب الوجود. و ان كانت هذه 

الصّحَّةُ أخى و احتاجت إلى زيادة تدقيق و إعانة مَذاق رشيق. 
اين فيلسوف عارف شهير كرجه در مبحث أصالة الوجود» شش دلیل اول 
از ادلی گذشته را برای اثبات اصالت وجود اقامه نموده است و در مقام فوق 
هم كرجه به حسب عقيده و هدف خود. در صدد تثبيت اعتباریت ماهيّت و 
اينكه وجود واسطه در غروض موجوديّت مهيّت است» می‌باشد مع‌هذا 
می‌گوید: اينوساطت (نه خفىء بلكه) اخفئ است. يس در بیان اخفائیّت 
وساطت وجود. عبارات فوق را در متن كتاب و حاشیه‌ی آن فرموده است كه 
می‌توان گفت: در حقيقت و واقع» در اين عبارات اقرار نموده است که هر عاقلی 
بالطبع و بالفطره به موجودیّت و تحقّق ماهیّت در خارج حقيقةً و اولاً و بالذات 
حکم می‌نماید و نيز در عبارات مزبور كاه تلويحاً و گاه تصريحاً اذعان نموده 
است که برهان عقلی هم ناتوان است از اينكه جلوگیری از اين حکم فطری 
نموده و به عکس, به صخت سلب تحمّق از ماهیّت (طبیعی) حکم بنماید و 


.١‏ هذا تفسیر بما لایرضی صاحبّه؛ زيرا مثبت که می‌گوید: طبیعی موجود است_ اگر قائل به 
اصالت مهیّت است. قائل است به اينكه ماهیّت (افراد طبیعی) اولا و بالات موجود است. 
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ادلّدى قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۸۳ 
پیداست آن‌چه را که او برای سلب تحمّق از ماهیّت» در اين عبارات كاملاً بدان 
متکی استء تنها همان ذوق عرفانى است' که حال آن هم e‏ یه 
مکاشفه‌ی اين کتاب معلوم گردید؛ و الم ولو العالمین. ۲ 
تنبیه: جنان‌که بر اهل فضل و اطْلاع بو شینه ات که وان اصالت وتو 
ساقط و باطل شد قول به مجعوليّت وجود الا و بالذات و قول به وحدت و 
تشکیک در وجود و توحید عرفا و صوفیّه که قول به وحدت موجود است- هر 
ا غقلا سافظ و اط و بی اسان ھی کرک و تحت در آین نمه كاله نه كلى 
بی موضوع است؛ ولی با وجود اين مطلب. ما با غمض عين از تحقیق مسأله‌ی 
آصالة التحّق» در مسائل مزبور وارد بحث می‌گردیم؛ إن شاءالله تعالن. 


۲- مسأله‌ی أصالة الجعل 
پعنی اصل و اصیل در مجعولیّت ممکن جیست؟ وجود است يا مهیّت يا 
اتصاف مهیّت به وجود؟ 


در این‌که اصیل در جعل ممکن» بت نص او وال شمه جعل 


۱. و بر اهل فضل پوشیده نیست که سبزواری در متن کتاب. در ذیل «و صخة السلب منتفية» 
بیانی كه می‌کنند: - لأنّ قّناء المهيّة في الوجود أشدٌ من فناء الجنس في فصله. فتحقّقها به (أي تقو الماهيّة 
بالوجود) اشد من تحقّقِه به (أي من تحقّق الجنس بالفصل)- عين دعوى و توجيه و تفسيرى است برای 
حكم به موجوديّت مهيّت كه ناشى شده از فرض اصالت وجود. 

۲ و نيز برای تأیید» كلامى از عالم معاصر علامه حائرى مازندرانى (در حكمت بوعلى 
سيناء جلد دوم» صفحه‌ی ۳۵۳ پاورقی) مى آوريم: 

SS 
خطرناكترين لطمه و سخت‌ترین ضربت به معرفة الله است؛ به حلاف اصالت مهيّت که از این خطرات‎ 
O sy مصون و از أب‎ 
تنزيه است و حسٌ و عيان هم در اعیان» جز ذوات متنوعه‌ی حقیقیّه» جيزى مشاهده نمىكند؛ جز به‎ 
اعتبارات و اسماء.‎ 
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۴ عارف و صوفى جه می‌گویند؟ 


بسيط ' وجود ممكن مجعول است يا ماهيّت و يا اتصاف ماهيّت به وجود 
اختلاف شده است. 

جماعتی از قائلین به اصالت وجود (چون صدرالمتالهین و سبزواری) 
قائل‌اند به مجعولیّت وجود و این‌که اثر جاعل الا و بالات به جعل بسيط 
وجود است و از جعل وجود. مجعولیّت ماهیّت و مجعولیّت اتصاف مهیّت به 
وجود. ثانياً و بالعرض لازم [می] آید. 

و کسانی که به اصالت مهیّت قائل شده‌اند (چون شيخ اشراقی و فیلسوف 
محقّق سیّد داماد) قاثل اند به مجعولیّت ماهیّت و اينكه اثر جاعل اوّلاً و بالذات 
به جعل بسیط نفس مهیّت است و از جعل مهیّت» مجعولیّت وجود و 
مجعولیّت اتصاف مهیّت به وجود انیا و بالعرض لازم [می] آید. 

و از بعض حکماء مشاء نقل است که قائل شده‌اند به مجعولیّت انصاف و 
این‌که اثر جاغل: الا و بالذات بها جعل بسیط لضاف مهیت به وخود است و از 
جعل انصاف. مجعولیّت وجود و مهيّت ثانياً و بالعرض لازم [می] آید. 

و این قول اخیر ضعیف و حتماً ساقط است؛ حون ابتصاف مسلماً امری 
است انتزاعی و فرع تحمّق طرفین؛ بس اوّلاً و بالذات برای مجعوليّت شایستگی 
ار 


.١‏ جعل بر دو قسم است: 

یکی جعل بسيط و آن جعل نفس شیء است؛ مانند این‌که جاعل» انسان و فرس و شجر یا 
وجود یک شیء را جعل نماید. 

دیگری جعل تألیفی يا ترکیبی؛ مانند اينكه جاعل» انسان را سفید» سیاه» عزيزء ذلیل» سالم يا 
مریض بنمايد. 

جعل تألیفی مختض است به عرضيّات مُفارقهدى شىء. يس بين شیء و نفس آن (مانند 
انسانیّت انسان) و بين شىء و ذاتيّات آن (مانند حیوانیّت برای انسان) و بين شیء و عوارض لازمه‌ی 
آن (مانند زوجیّت برای اربعه) جعل تصوير نمی‌شود؛ زیرا مناط حاجت به جعلء امکان است و این 


امور برای هر شىء» بالضرورة و بالوجوب ثابت است. 
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ادلّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۸۵ 
و واضح است از ميان اقوال مذکون آن‌که با توحید صوفیّه مناسب است 
قول اوّل می‌باشد و قول ثانی با توحید صوفیّه جذاً منافی و مضادٌ است. 


ادلهى مجعوليّت وجود 

اینک» به ذكر ادله‌ی قائلين به قول اوّل (يعنى قائلين به مجعوليّت وجود) 
و بحث و نظر در آنها می‌پردازيم: 

دلیل يكم بر مجعولیّت وجود : مقدّمة گفته می‌شود: 

ا لازم مهيّت اعتباری است؛ زیرا مهیّت» بماهی هي (با قطع نظر از 
وجود خارجی و ذهنی) به اتفاق فریقین» امر اعتباری است و لازم امر اعتباری 
هم اعتباری است. 

۲ - هر معلولی لازم علّت خود است؛ چون انفکاک معلول از علّت, عقلاً 
محال است. (پایان مقذمه) 

پس اگر مجعول بالات مهیّت ممکن باشد نه وجود آن, لازم [می] آید 
که ماسوای معلولٍ اوّل» امور اعتباری و انتزاعی باشند؛ زیرا در اين فرض, ما 
سوای معلول اوّل يا معلول مهیّت معلول اوّل و يا معلول مهیّت معلول معلول 
اوا و لاه طبس" a‏ مهلو ل اون مرن ماه ی ور 
نتیجه» لازم ماهیّت خواهند بود. 

و چنان‌که در مقدمه‌ی اولی گفته شد لازم مهيّت اعتباری است و 
اعتباریّت همه‌ی اشیاء بدیهی‌البطلان است و استثنای معلول اوّل از جهت آن 
الع كذ از ها رود رات واو اس ما ات 

مؤلف می‌گوید: چنان‌که کراراً اشاره نموده و كفتهايم هم‌چنان‌که بنابر 
اصالت وجود بين مفهوم و مصداق وجود فرق است-به فرض أصالت مهیّت 
هم بين مفهوم و مصداق ماهیّت فرق است و بنابر فرض مجعوليّت ماهيّت» 
آنچه مجعول است مصداق حقيقى ماهیّت است؛ نه مفهوم آن بما هُوَّ مفهوم و 
بر این فرض, مصداق ماهیّت امری است اوّلاً و بالات واقعی. پس ماسوای 
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معلول اول هم معلول و لازم امر واقعی خواهند بود؛ نه لازم امر اعتباری تا 
اعتباريّت آن‌ها لازم آید. 

خلاصه, بنابر فرض مجعولیّت بالات ماهیّت. ماسوای معلول اوّل» 
رل يوت حارج وان تن ثم تعلول مفهوح مامت میت شورس 
لازم امر اعتباری نخواهند بود و در نتیجه» اعتباريّت آنها لازم نيايد. 

پس در این دلیل, از جهت اشتباه مفهوم به مصداق» مغالطه شده و حكم 
مفهوم و ماهیّت» من حيثٌُ هی هی بر مصداق و ماهیّت مجعوله‌ی خارجی بار 
گشته است و به تعبير دیگر لازم مهیّت» من حيث هی هي با لازم مهیّت 
مجعوله‌ی خارجی, مغالطه شده است.! 


دلیل دوم بر مجعولیّت وجود : 

هر جه مجعول بالذات باشد. بايد ذات آن مرتبط به جاعل, بلکه عين 
ارتباط حقیقی به جاعل باشد. پس به ملاحظه و تصوّر مجعول بالذّات» نفس 

قاط قاط رم ]گم 

و ماهیّت چنین نیست؛ زیرا ماهیّت را به تمام ذات و ذاتيّاتش و با قطع 
نظر و غفلت از وجود و تحقّقش در خارج» ما تصوّر می‌نماییم؛ تا جه رسد از 
تصوّر ایجاد و ارتباط آن به جاعل. پس ماهیّت مجعول بالذات نخواهد بود. 

ياكفته می‌شود: آن‌چجه بالذات مجعول است» به حسب قوام ذات» 


محتاج به جاعل است و جاعل مقوّم ذات آن می‌باشد. يس به تصوّر آن مجعول» 


.١‏ اهل فضل و علم در همین دلیل اوّل بر مجعولیّت وجود که أن را اشخاص بزرگی چون 
صدرالمتألهين در کتاب کبیر خود اسفار و غير آن و حاجی سبزواری در منظومه و شرح آنء اقامه 
فرموده‌اند۔ از روی تأمّل و انصافء توجه و نظر فرمایند كه چگونه اين دليل» باطل و صریح در مغالطه 
است. يس عبرت گیرند و (با حفظ احترام شخصیّت بزرگان) در تمام مطالب و گفته‌های آنان, تجدید و 

معان نظر کنند و به مجود تبعيّت و تقلید از آنان» در بیان حقایق و معارف الاهيّه سخنی نرانند و دیگران 
را نکوبند؛ إن رَبك لباْهرصاد ! 
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تصوّر و لحاظ جاعل شود و تصوّر مجعول از تصوّر و لحاظ جاعل منفک نگردد 
و ماهیّات جنين نیستند؛ زیرا ماهیّت را به تمام ذات و ذاتیاتش, با غفلت از 
حصول و وجودش در خارج تصوّر مىنماييم تا چه رسد از تصوّر ایجاد جاعل و 
فضلاً از لحاظ جاعل و موجد. پس ماهیّات» مجعول بالذات نخواهند بود. 

موف می‌گوید: گذشته از اتن که مقتضای گفتار مستدل» آن‌چه عین 
ارتباط حقیقی و تقوم به جاعل است و جاعل مقوم ذات اوست.که به تصوّر و 
لحاظ آن, لحاظ نفس ارتباط حقیقی و لحاظ جاعل حاصل آید آن خود مجعول 
بالات است (نه عنوان و مفهوم آن) و بنابر فرض مجعولیّت ماهیّت» نفس 
مجعول بالذات (چنان‌که کراراً گفته‌ايم) مصداق ماهیّت است (نه مفهوم بما هو 
مَفهومٌ) و آنجه را ما تصوّر می‌کنيم» آن مفهوم ماهیّت و عنوان آن است كه غير 
مجعول بالات است [و] حقایق خارجيّه را كما هي» جز به علم حضوری» 
نمی‌توان درک نمود و لذاست بنا بر فرض مجعولیّت وجود هم ما به تصوّر 
مفهوم وجودات خاصّه ارتباط حقیقی و خارجی وجودات را به جاعل و خود 
جاعل را تصوّر نمی‌کنيم 

مىكوييم: اين دلیل دور است؛ زیرا در اينكه مجعول ارتباطی به جاعل 
خود دارد و جاعل نيز مقوّم مجعول است. على الإجمال» جای سخنی نیست؛ و 
اما اينكه نحوه‌ی ارتباط و نحوه‌ی مقوّمیّت در جعل الاهی چگونه است. ما 
نمی‌دانیم (و عقل ما درباره‌ی آن. حکمی نمی‌کند؛ چون اين مطلب فرع بر 
ادراک ذات مقس و ادراک کیفیّت صدور فعل از اوست که برای بشر محال 
است؛ مگر این‌که خدا گردد به حقيقت. نه به ادعاء» که آن هم مُحال است). 

آیا ارتباط به‌قسمی است که ذات مجعول نفس ارتباط و تقوم به جاعل 
است که علم به ذات مجعولء از علم به عين ارتباط و علم به جاعل انفکاک بيدا 
نکند؟ 

می‌دانیم که اين قسم ارتباط و مقوّميّت تحمق‌پذیر نیست؛ جز در مورد 
فاعليّت و جاعلیّت بالتجلّی که جاعل به ذات خود (الببتّه بدون تجافی از مقام 
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شامخ) تنل نمايد و به اشراقات ذاتیّ‌ی خود مقوّم ذات مجعول و متطوّر به 
طور مجعول گردد و مجعول نفس اشراقات جاعل باشد. 

و این قسم جاعليّت برای حقٌ متعال» مورد كلام و بحث است. اين قسم 
جاعلیّت. بنابر قول کسانی که به اصالت مهیّت در واجب و ممکن قاثل شده‌اند 
وت كيان که ام مويق ندر که ناكمو جور انش وتا 
كشتهاند و كسانى كه به اصالت وجود مطلقاً(جه در واجب و جه در ممكن) ولى 
به تباین در وجودات قائل شدهاند حقَّاً تصوير ندارد. 

و حاصل اينقسم جاعلیّت. تنها در توحيد عرفاء و صوفيّه که قول به 
وحدت وجود و موجود است- راست آید که ما اینک در مقدمات ثبوت آنء 
بحث داریم و تماميّت و صحّت و ثبوت آن متوقف است بر صحت و ثبوت 
اصالت وجود و مجعولیّت وجود و وحدت و تشکیک در وجود. پس اخذ آنء 


در استدلال بر مجعولیّت وحود» دور است. 


دلیل سوم بر مجعولیّت وجود : 

هیچ‌ماهیتی از تعدّد و کثرت تشخصات. تأبّى ندارد و تشخص و وحدتِ 
از لوازم مهیّت نیست. 

پس اگر گفتیم: ماهیّت مجعول است. با اينكه متكثر و متعدّد الحصول در 
خارج باشد» خالی از اين نيست که در اين فرض» يا جعل متعدّد است يا نه. 
صورت اوّل مُحال است؛ زيرا تعدّد در نفس ماهیّت و صرف شىء نيستء بلكه 
صرف شىء نه واحد و نه كثير است. يس چگونه ممكن است جعل آن فى حذ 
ذاتِهِ متکزر شود؟ و امّا صورت ثانى (كه جعل واحد باشد): يا گفته و 
مجعول یکی از افراد خواهد بود (پس ترجیح بلا مرجح لازم [می] آید؛ زیرا 
نسبت ماهیّت به جمیع افراد یکسان است) و يا کل افراد به همین جعل واحد 
مجعول خواهند بود و در این صورت» خلاف فرض و يا تناقض لازم [می] آید؛ 
اگر کل به واحد منقلب شود به مقتضای جعل واحد. خلاف فرض است و اگر 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


ادلمی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۸۹ 


5 همقل وخ تفوت راان کت راخ ات ناف است؛ ی یرل 
بالذات ناد وفحودات مد یه كيين تدان مك 

ملف می‌گوید: چنان‌که کراراً گفته‌ايم» بتابر مجعولیّت» ماهیّت مجعول 
نفس ماهیّت و مفهوم مِنْ حیٌ هو نیست؛ بلکه مصادیق و افراد ماهیّت است؛ 
یعنی جاعل به جعل بسیط افراد و مصادیق ماهیّات را الا و بالذات جعل 
عن کلف ارجات بحر شمه اور بالات میت شاد امات اند و 
بنابراين» مىكوييم: به حسب تعدّد مصادیق و افراد ماهیّت» جعل متعدّد خواهد 
بود؛ نه به حسب ذات ماهیّت و مفهوم (تا گفته شود که: در نفس ماهیّت و صرف 
شیء تعددی نیست؛ هی لا واحدةٌ و لا كثيرة. پس چگونه جعل آن متعدد 
می‌شود؟) و نه به حسب رد و موجودیّت‌های انتزاعی از مصادیق ماهیّت 
مرت رات وود برش کرد 

و به جعل نفس افراد ماهیّت. ماهیّت متعیّن و متشخص می‌شود و 
تشخصء به نفس تحمّق ماهوی است" و از لوازم مفهوم ماهیّت بما هو مَفهوم 
نیست؛ بلکه مفهوم ما هو مفهومٌ نه كلى است و نه جزئی و نه واحد و نه کثیر و 
نه ... ؛ ولی از هیچ‌یک از اينامور هم تأبّى ندارد. 


دليل چهارم بر مجعولیّت وجود : 
اگز مهتت ا 
هم بر ماهیّت حمل شود نه به حمل شايع صناعی فقط ؛ با این‌که چنین حملی 
معقول نیست." 
بعضی حاصل این‌دلیل را چنین بیان فرموده‌اند که: اگر ماهیّت مجعول 


.١‏ چنان‌که شيخ اشراقی م ىكويد: ماهیّت به صرف تحقّق خارجى» متشخص می‌شود. 

۲ مستدل به ايندليل صدرالمتألهين است و عبارت خود ايشان در الشواهد الرُبوبيّة جنين 
است: ان المهيّة لو كانت في حدّ ذاتها مجعولةٌ لكان مفهومٌ المجعول حمولاً علها بالحمل الاو الا لا 
بالحمل التعارف فقط. 
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بالذات باشدء لازم مىآيد مفهوم مجعول از حاق ذات ماهيّت انتزاع شود (بدون 
ملاحظدى حيئيّت تقییدیّه‌ی مکثره‌ی ذات موضوع) و اين واضح البطلان است 
كه مرتبه‌ی تقرّر جوهری ماهیّت» به حسب عقل» بر مرتبه‌ی مجعوليّت ماهیّت- 
كه از شؤونات خارجیّه‌ی ماهيّات است-مقلّم باشد. 

مؤلّف مىكويد: با نظربه اين تفسیر هم» اين دليل باطل است؛ چون: 

وله از فرض مجعوليّت بالذات ماهیّت. اين مطلب لازم نيايد كه مفهوم 
مجعول از حاق ذات ماهيّت انتزاع شود؛ زيرا اين راست است که در اين 
صورت. بدون ملاحظه‌ی حيثيّت تقيبديّه به وجود. مفهوم مجعول از ماهیّت 
انتزاع می‌شود؛ ولی چون مفهوم مجعول از هرجه انتزاع شود. بايد با ملاحظه‌ی 
جعل جاعل و تعلّق جعل بدان‌چیز انتراع گردد. از اين جهت» مفهوم مجعول 
هرگز خارج محمول بلاضمیمه از حاق ذات شیء نمی‌باشد؛ بلکه عرّضى 
خارج محمول بالضّمیمه است. 

انیا مجرّد انتزاع امری از حاق ذات شیء و حمل بر آن شبیء ملاک 
عدن اذك فان قباس وک در مق فيس اسان سکن اليك با اسان 
شیء است" باید گفت: حمل اوّلی ذاتی است. بلکه ملاک تحمل اولی ذانی؛ 
همان اتحاد مفهومی موضوع و محمول است و به فرض این‌که ماهیّت مجعول 
بالذات باشد. هرگز لازم نيايد كه عنوان مجعول با ماهیّت احاد مفهومی پیدا 
نموده و حمل مجعول بر ماهیّت (مثلاً انسان) حمل اوّلی ذاتی گردد وگرنه ما هم 
می‌گوييم: بر فرض این‌که وجود مجعول بالات باشد» مفهوم مجعول بايد حمل 
بر وجود به حمل اّلی ذاتی شود؛ با اينكه اين هم معقول نیست. 


دلیل پنجم بر مجعولیت وجود : 

بين علّت و معلول سنخیّت معتبر است و بين مهیّت ممکنات و وجود 
و IC‏ او و بالذامه مسر وی 
متعال بايد وجود ممکنات باشد نه مهیّت آن‌ها. 
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موف می‌گوید: هیچ دلیل عقلی صحيح يا نقلی که موجب یقین بر لزوم و 
ثبوت سنخیّت بين خالق و مخلوق گرد نداریم تا بدان» مجعولیّت وجود 
اثبات شود؛ زیرا عقل-که نه ذات مقدّس خالق متعال را بعيْه ادراک نموده و نه 
کیفیّت خلق و ابداع او را مشاهده كرده ' چگونه دربار‌ی او چنین حکم قطعی 
کشف می‌نماید؟ 

اگر گفته شود: عقلاً علت بايد منشأ امری شود که در طبیعت او موجود 
نيك و كاير قاقد رو هایس اسك امن ما شام مر شو وان 
اقدمين فلاسفه نقل مى شود كه "کل فاعل فعلّه مثل طبیعته" و از بعضى عرفا نقل 
م ىكردد كه "الائ يُشابه صفة مؤثره” » 
مىكوييم: در علل طبيعى (كه عَلَيّت آنها به نحو ترشّح و تنزّل ذاتيّه و توليد 
است؛ چون علَّيّت آتش برای حرارت كه از كمون ذات آتش خارج مىشود) اين 
حكم صحيح است و امّا درباردى خالق متعال (كه كفتيم: عقل نه ذات او را 
ادراک نموده و نه کیفیّت خلق و ابداع او را مشاهده كرده است) اگر جنين 
حكمى شود منشأ آن جز وهم (نه عقل) و تشبيه و قياس خالق به مخلوق و به 
علل طبیعی» امر ديكرى نخواهد بود و بنابراین» اخراج ذات مقس حق از 
تحت قاعده‌ی سنخیّت. اخراج موضوعى و تخصّصى خواهد بود؛ نه اخراج 
حكمى و تخصيصى تا اشكال شود كه تخصيص در احکام و قواعد عقليّه راه 
ندارد. 

اگر گفته شود: نفوس شریفه‌ی انبياء مبدأ خيرات و بركات و نفوس شقيّه 
مبداً و منشاً فسادند» پس میان خالق و مخلوق نیز سنخیّت معتبر است» 
مىكوييم: اين نيز از ضَغرّیات سخن سابق و تشبیه و قياس تمثیل خالق به 
مخلوق است و قياس برهان نمی‌باشد. 


اگر گفته شود: علّت» مقوّم وجود خارجی معلول و به شراشر وجود 


)۴۹ ما هدیم خَلْقَ التّماواتٍ و الأزض و لا خَلْقَ آنشیپم... 4 (سوره‌ی کهف. آيدى‎ .١ 
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معلول محیط است و این دلیل است بر سنخیّت بين علّت و معلول» 
م ىكوييم: مقوّمِيّت و احاطه‌ی علّت برای معلول» در صورتی مستلزم سنخیّت 
می‌شود که نحوه‌ی مقوّمیّت و احاطه‌ی علّت» به اشراقات ذاتیّه‌ی علت بوده و 
معلول نفس اشراقات باشد و (چنان‌که در جواب دلیل دوم بر مجعولیّت وجود 
گفتیم) این‌نحوه‌مقَومیّت و احاطه نتیجه‌ی توحید صوفیّه و وحدت موجود 
است که ما هنوز در مقدّمات اثبات آن هستیم و استدلال به آن در اين مورد دژر 
من دا 

اينهم ناگفته نماند که اين همان نحوه‌ی علیّت طبیعی تنزّلى و ترشحی و 
در حقيقت تولیدی است که در فوق گفته شد؛ با اين فرق که در توحید عرفاء و 
صوفیّه در جانب علّت (یعنی حق تعالن) صرفیّت و اطلاق وجود لحاظ می‌شود. 
از این جهت. معلولات (یعنی وجودات خاصّه) از ذات علّت خارج و جدا 
ذلمی ]شوند و به اين اعتبار هم تولید را از او نفی می‌کنند و هم قائل به وحدت 
در عين کثرت می‌گردند. 

اگر گفته شود: حق تابن در مقام ذات خر عام است به مراتب وجودیّه 
و نظام اتمّ خارجى تابع نظام اتم موجوده در علم ربوبی می‌باشد (و آن‌چه در این 
عالّم است» به مقتضای کلام ثامن الأنمّه 3 آیت و نشانه‌ی حقایق آن‌عالم 
است) و اگر سنخیّت بين دو نظام نباشد. بايد وجود کیانی تابع وجود ربّانی 
نباشد و نظام وجود بر طبق علم حق تعالن صادر نشود. 
مىكوييم: اين راست است که حق متعال به ذات مقدّس خود عالم به نظام 
می‌باشد؛ ولی تصوير علم او به اين قسم- هم‌چنان‌که علم» عين ذات مقذس 
است» بايد نظام معلوم هم در علم ذاتی و عين ذات مقدّس بوده باشد تا بتوان 
گفت: بين نظام (وجود) ربّانى و نظام خارج کیانی» هم‌سنخی است. اين قسم 
تصوير علم ذاتی با معلوم. نظر به همان قول کثرت در وحدت عرفاء است 
(چنان‌که استدلال قبل بر سنخيّتء نظر به مقام وحدت در کثرت بوده است) و 
چنان‌که کراراً گفته شد ثبوت مسأله‌ی وحدت موجود عرفانی و وحدت و 
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ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۹۳ 


اجمال در کثرت و تفصیل و کثرت و تفصیل در وحدت و اجمال متوقف است 
بر تمامیّت و ثبوت مسائلی که از جمله مجعولیت وجود بوده باشد. پس 
استدلال به آن بر مجعولیّت وجود دور است. 

و اما راجع به کلام ثامن الأتمّه که در ضمن اشاره شد و ظاهراً نظر به 
قول آن‌حضرت در حدیث با عمران صابی ! می‌باشد که فرمود: وقد علم دووا 
الألباب أنّ الاستدلال على ما هناك لایکون إلا با هاهنا»- می‌گوییم: احتمال قوی 
دارد که مراد آن‌حضرت استدلال بر احوال نشأه‌ی آخرت باشد به احوال دنیا؛ نه 
این‌که مراد از «ما هناك» نظام ذاتی ربّانى بوده باشد؛ مگر اينكه گفته شود: جز 
همان ذات واحد و رجوع (تصوّفی و عرفانی) به همان قات شاوی آخرتی در 
کار نیست و معلوم است اکنون اين گفتار هم عين مصادره است. 

اگر گفته شود: اين قاعده‌ی سنخیّت از قواعد مسلمه بين فلاسفه است» 
مىكوييم: چگونه این قاعده از مسلمات بين فلاسفه است با اينكه شيخ الرّئيس 
بوعلی سیناء در مباحث علّت از الهيّات کتاب شفاء حکم نموده به: ان العمل 
لفاعلة ايب أن تفعل ما مُشابيُها؛ چون آتش که علّت سیاهی می‌شود و حرکت 
که منشأ سخونت می‌گردد ؟ بلکه از اکثر فلاسفه‌ی مشّاء قول به حقایق متباینه 
در دار تحقّق نقل می‌شود و جماعت کثیری از بزرگان فلاسفه‌ی اسلام که مشرب 
«ذوق التألّه» داشته‌اند به اصالت وجود نسبت به ذات مقس حقّ متعال و به 
اصالت مهیّت در ممکنات قائل شده‌اند. 

گذشته از اين» مجرّد مسلمیّت مطلبی بين فلاسفه, کاشف واقع و حقيقت 
نمی‌شود. 

اگر گفته شود: حقٌّ متعال همه اشیاء را آیات وجود خود فرموده است و با 


عدم سنخیّت چگونه آن‌ها آیت او خواهند بود؟ 


.١‏ في عیون أخبار الرّضا [2] و توحيد [الا صدوق» في باب ذکر مجلس الضا لمع أهل 
الأديان و أصحاب المقالات عند المأمون. 
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۴عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
مىكوييم: مخلوق و مصنوع- که آیت (علامت و نشانه‌ی) وجود صانع است- 
دلیل است بر اينكه ذات مقذس او را از حذ نفی و تعطیل خارج بدانیم و بلکه 
دلیل است بر این‌که خالق متعال را به هیچ‌وجه مشابه و هم‌سنخ آن‌ها ندانیم 
وگرنه او هم مانند این‌مخلوقات» مصنوع و محتاج به خالق و صانع دیگری 
می‌بود و در احادیث. از اثمّهدى هداة مهدیین [22] وارد شده است که 
هم‌چنان‌که بايد ذات مقدّس خالق را از حدٌ نفی خارج کرد بايد از حذ تشبيه نیز 
خارج نمود. فعن آبیا حسن 31: 
«إنّ لاس في التوحيد ثلاثة مذاهب؛ إثباتٌ بتشبيه و 
مذهبٌ الت و مذهبٌ إثباتٍ بلاتشبیه. فذهب الاشبات بستشبیه 
لایجوز و مذهبٌ الل لاجوز و الطّريق في الذهب الثالث. لثبات 
بلا تشبیه.» 
روایات بر نفی تشبیه خالق به مخلوق» بسیار زياد است . 

و لازمه‌ی آيتيّت شیئی بر شيئى ( که به معنی دلیل و علامت و نشانه بر 
شیء است؛ نه به معنی نمونه‌ی شیء) هرگز هم‌سنخی و مشابهت نیست. لذا 
حقٌ متعال می‌فرماید: 

«و من آياته أن خَلَقَكُمْ ین تراپ تم إذا نتم شر تنتشرون 
* و من آياته أن خَلَقَ کم من أَنْفْسِكُمْ آژواجا لكشکنوا إلّها... # و 
من آياته خَلْقُ التّماواتٍ و الأزض و اختلاف ألْسِتَبَكُم و ألوانِكُم. 
إن في ذلك ایات لللین * و ین آياته مَنامُكُمْ الیل و الا و 
ابتغا کم من فضله. إن في ذلك لآياتٍ قوم يَسْمَعونَ.4 (سورة الروم) 


١‏ عن رسول ال ا : «ما عرف له مَنْ مه لقه.» و عن الصادق اا : «من سَبْهَ اه خلقه 
ود 72 ل 5 
فهو مشرك؛ إن الله تباركوتعالی- لایُشبهٌ شیثاء و لايُشيكُه شيء و كل ما وقع في الوم فهو بخلافه.» 
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ادلّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۹۵ 
«دلّت (الانبیا) عليه بآياته, و لا یستطیع عقول التفکرین 
ده لأنَّ مَنْ كانت السَّاواث و الأرض فطرتَهٌ و ما فن و ما 
بيتهنَ و هو الصانع ی فلا مدافع لقدرته الذي بان مِنَّ الخلق فلا 
شَىْءَ کمثله» 
و أيضًا عن عل ان 
«مضادته بِيْنَ الأشياء التضادة غلم أن لا ضدًّ له و فاته 
بین الأمور المقترية غلم أن لا قرین ل 
و عنه كا يضًا: 
(... الدّال على قدمه حدوث خلقه و حدوث خأقه عل 
وجوده و باشتباههم على أن لا شبة له ... مستشهدٌ بحدوث الأشياء 
على أزَلِيّنه و با وَسَمَها به من العجز على قدرته و با اضطرّها إليه من 
القناء على دوامه.» 
و عنهاقلا: 
«بتشعيره الشاعر عرف أن لا مشعر له و بتجهيره الجواهرٌ 
عرف آن لا جو هر له.» 
اگر گفته شود: حقٍ متعال خود در قرآن كريم می‌فرماید: «قُل: کل یل عل 
شاكلته4 (یعنی هر موجودی بر وفق و شبه و طبع خود کار می‌کند) و از کوزه 
همان برون ترابد که در اوست» 
مه فشاند نور و سگ عوعو کند هر کسی بر طینت خود می‌تند 
می‌گویيم: او مقصود از شاکله در آیه‌ی مبارکه معلوم نیست که شبه و طبع و 
طینت بوده باشد؛ بلکه نظر به روایات وارده در تفسیر آیه‌ی مبارکه يا مقصود 
نیت است («چنان‌که در کتب لغت. اين معنی را نيز برای شاکله نوشته‌اند و شاید 


نیت را شاکله گفته‌اند از جهت این‌که نیت شکل‌دهنده و تصویرکننده‌ی شخص 
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و عمل شخص است به نیکی و بدی؛ چون نیّت روح عمل است [و] نیّات 
حسنه عمل آدمی را نیک و خود آدمی را بهشتی می‌کند و نيّات فاسده عمل 
آدمی را فاسد و تباه و او را دوزخی می‌نماید) و یا مقصود از شاکله, طریقه و 
مذهب است؛ چنان‌که مناسب با تفریع جمله‌ی بعد است که می‌فرماید: «قَربکُم 
َعْلّمُ مَنْ هو أفدئ سَبِيلاً4 و طريقه و مذهب هر کس» او را به شکلی می‌سازد؛ 
مذهب اسلام» آدم مسلمان را به شکلی و مذهب بهود. يهودى را به شکل 
ديكرى مى سازد. 

وای این دو معق فرها اناف قو كيين قت بااطريقه و ذهب و 
اثر آنهاء هم سنخى و مشاكله است-ولی اين معنى از آيه استفاده نمى شود كه هر 
ری در عالم هم‌سنخ و مشاكل با اثر خود می‌باشد. 

و ثانياً (قل: کُل ععل» جز نسبت به مخاطبین-که افراد بشر است- 
عمومیتی بیش ندارد؛ آيدى مبارکه ظهور و دلالتى ندارد بر اينكه «کُل فاعلٍ (حَتی 
احق تعالى!) يعمل على شاکلته»؛ بلكه به حسب ظاهرء مرا اد كُلكُم يمل على شاكلته 
می‌باشد و درباره‌ی حقٌ متعال وارد است که: «لايقاسُ بالثاس». 

اگر كفته شود: حیّ متعال می‌فرماید: «أل تَر إلى رب کیت مد الظّلَ؟4 و 
مراد از ظلٌ در آیه» ظلّ وجود حقٌّ است كه وجود مخلوقات بوده باشد. وجود 
منبسط سایه‌ی بلنديايهدى خالق متعال است» يس سنخيّت شىء و فئء بين 
جاعل و مجعول معتبر است» 
اين مراتب همه انوار جمال است و جلال ‏ در حقيقت همه يك نور به نقص است و كمال 
نقص را هم عدمى دان. عدمى در هر حال اين تباین که تو بينى همه وهم است و خیال 

یف مَدَّ الظل از آن گفته خدا در قرآن ' 
مىكوييم: اين تفسیر و تأویل به رأی است؛ زيرا نه ظاهر خود آيه دلالت بر اين 
معنی دارد و نه روایتی شاهد بر ان است. پس این تفسیر بر هیچ امری, خاصه در 


5 اشعار از فرصت حسینی شیرازی است در جلد دوم مقالات علمی و سیاسی خود شاعر. 
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ادلی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۹۷ 


باب معارف الاهیّه که در آن يقين معتبر است- حجّت و دلیل نمی‌باشد. 
در تفسیر علی‌بن‌ابراهيم از امام باقراة نقل است که در معنی ظل در 
ایه‌ی مبارکه فرمود: 
«الظّل ما بيْنَ طلوع القجر إلى طلوع الشمس.» 
اگر گفته شود: حقّ متعال می‌فرماید: «و إِنْ من شَيْءٍ الا عِنْدَنا خَرائنُةُ4 [و] 
در اين آیه‌ی شريفه تصريح شده است كه هر آن‌چه هست در ذات جاعل است 
و از ذات او به دیگران افاضه و اعطا می‌شود پس چگونه سنخیّت بين وجود 
جاعل و واقعیّت مجعولات نباشد؟ 
می‌گوییم: اگر حقٍ متعال فرموده بود: و إِنْ من شَيْءٍ إلا فينا خزائثه» جا داشت 
بگویید كه این‌آیه دلالت دارد بر اينكه کل اشیاء در ذات بسیط او به نحو اجمال 
و وحدت. موجود بوده و همان موجود واحد بسیط است که در مقام فعل نیز 
(بدون تجافی از مقام شامخ) به صورت کیرات متجلی گشته [و] بنابراین 
سنخیّت حتمی است؛ ولی حقٌّ متعال فرموده است: #و إن من مَيْءٍ إلا عِنْدَنا 
خَرْائنْهُ4 و نفرموده: فینا خَرَائنُه و آنچه خارج از ذات مقدّس او باشد از خزائن 
اشیاء و غیره؛ هر کجا باشد بر آن صادق است که عند الله است. بنابراین» آیه‌ی 
مبارکه هرگز بر سنخیّت بين خالق و مخلوق دلیل نمی‌باشد. 
اگر گفته شود: مولا امیرالم و منین لت می‌فرماید: 
«توحیده يره من حَلقّه و حُكم النَّمْييز بيُنونةٌ صفة 
لابينونة عَزْلة...» 
و مراد آن حضرت از بينونت صفتیء بينونت خالق و مخلوق به كمال و نقص 
است با هم سنخى در وجود و حقيقت و مراد از بينونت عزلی- که منفى است- 
بينونت من جميع الوجوه می‌باشد» 
مىكوييم: ممكن است مراد کلام مولا این باشد كه خالق متعال در جميع 
احكام و اوصاف مباين با خلق است (و عن ثامنالأمّة39: «كلّ ما في الخلق 
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لايوجَدٌ في خالقه.» ' پس هيج سنخیتی با خلق ندارد و أيضاً عن علي ا: «تازه عَنْ 
مجحانسَة خلوقاته.»)؛ ولی بینونت غزلی ندارد؛ یعنی ذات مقذس أو غيرمتناهى 
است و بر كنار و جدا و دور از خلقش نیست. نور مقذس او با همه‌ی اشیاء 
است " و داخل و خارج همه‌ی اشیاء را فرا گرفته ؛ بدون این‌که عين اشیاء باشد. 
عن الصادق لش : «لا خلقه فيه و لا هو ف خلقه.»۲ 
هم‌سنخ و مجانس آن‌ها نیست تا چه رسد که عین آن‌ها باشد. عن 
الباقر اا 2 الله خلْرُ من خلقه و خلقه خلو منه» 
حقيقت و ذات خالق و مخلوق از یک‌دیگر ممتازند؛ ولی جدایی عزلی 
بين آن دو نیست. عن عل : «فارق الأشياء لا عَلَ اختلاق الأماكن, و تكن منها 
لا لال المكارّجة.» 
و عنهائلا: «داخل ف الأشياء لا بالماز جه و 8 عن الأشياء لا بالمباينة.» 


عن ثامن الام شْا: «ومبايتته إياهم مفارقته ان نیهم... و كيه تفريقٌ بيه و بين 


5 78 7 3 
خلقه. و غیوره تحديد لما سواه.» 


.١‏ و از جمله‌ی اوصاف و احكام خلق- که به مدلول همينكونه كلمات مقدّسء از خالق 
منتفی است- همسنخى بين معاليل و علل خلقیّه است. 

۲ قال تعالی: لو ُو مَعَكُمْ أن كنم ؛ ؛ «و تن أقْرَبُ إِلَيْه من بل الْوَريدٍ4 ؛ #... ما يكون 
من تجوی لاد الا هو رابِعْهُم... * ؛ و هُرَ الذي في السَّماءِ إلة و في دض اه و في الحديث: «لو 
دتم بحبل إلى الأرض السُّفلى هط إلى الله». 

قو ا انیت وس عن ا و منت او و نورق ی خرن انود شید 
مجرّد در شیء هم‌سنخ خود گردد و نه تنها خارج اشیاء است که نيز موجب تحدید نور مقذس او و 
بینونت عزلی از اعماق اشياء شود: #ألا إِنّه بكلّ شئء حیطٌ 4 ؛ «داخل في الأشياء لا كَشَيْء في ثيء 
داخل؛ و خارج مها لا كشّيْء من مّيء خارج» ؛ «لس في الأشياء بواج و لا عنها يخارج» ؛ «قَسُبحانكَ! 
ملأت و بایئت کل شيء. و أنت لايفْقِرُك شي . ١‏ 

۴ در همان خطبه على نج بعد از قول «و حکم ال تنیز ييز بينونةٌ صفة لا بينونة عُزلة» 


و مس 


می‌فرماید: هرب خالق غير مربوب مخلوق, کل ما تور فهو بخلافه.» 
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و چون نور مقذدس او مجرّد و واقعیّت اشیاء جهان ماذی. غير سنخ او و 
غير مجرّد است. پس مُحال و ممتنع است که واقعيّت اشیاء» غير سنخ خود را 
( که نور مقدّس حقٌ متعال باشد) مزاحم و محدّد بشود يا ممازج با آن گردد. هرگز 
واقعیتی مزاحم و موجب تحدید سنخ غير خود يا ممازج يا متحد با آن 
نمی‌گردد. 

آری» توحید عرفاء و صوفیّه چون بر اساس عینیّت و وحدت خالق و 
مخلوق است (البته بدون تجافی از مقام شامخ ذات» يس مبتنی بر سنخیّت 
است؛ ولی توحید کتاب و حدیث چنان‌که مشروحا در مبحث قران و حدیث. 
إنشاءالله تعالی» خواهد آمد-موسس بر غیریّت است و مستلزم سنخیّتی نیست. 

در توحید مکتب قرآن و حدیث, نه تنها حلول و اتحاد و عزلت» بلکه 
سنخيّت و عينيّت نیز منتفی است؛ «سُبْحانَ رَبك رب الْعِرَّةِ عم یصفون!4 و 
توحید صوفیّه را فرضاً با یک‌دسته از آیات و روایات به‌ضرب توجیه و تأویل 
بتوان تطبیق نمود. ولی با هزاران مدارک محکم کتاب و حدیثکه بر خلاف آن 
است- هرگز نمی‌توان توفیق داد. 

EE EE وك دوم‎ 


.١‏ برای تأييدء عبارات كوتاهى از بعض معاصرين نقل می‌شود كه الحق» جه نيكو فهميده و 
چه سخن صواب و گفتار حقّی فرموده‌اند! 

آيت الله علامه حائرى مازندرانی در حكمت بوعلی سينا (جلد دوم صفحه‌ی ۳۵۴) 
می‌فرماید: در توحيد واجب. خلع آنداد و نفى آکفاء و أمثال و اشباه و نفى سنخيّت بين واجب و ممكن 
در اصل قوام حقیقت» اساس دين اسلام و منصوص در قرآن و در آلینه‌ی اصحاب شرايع و موخدین 
در خطب و ادعيه و كتب است. 

دانشمند محقّق حجّةالاسلام آقای جعفرى تبريزى در كتاب مبداً اعلئ (صفحدى 0۷۴ 
مى فرمايد: مكتب وحدت موجود با روش انبياء و سفراء حقيقى مدا اعلی تقريباً دو جادّهى مخالف 
بوده و بههمديكر مربوط نيستند؛ زيرا انبياء همگی و دائماً بر دای واحد ماوراء سنخ اينموجودات 
ماذى و صورىء تبليغ و دعوت كردهاند و معبود را غير از عابد تشخيص و خالق را غير از مخلوق بیان 
کرده‌اند. 
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جاعل در مجعول چیزی نباشد. يس جایز است هر جه را استناد به هر جه داد؛ 
حتّى عدم (بما هو عدم) را به وجود (بما هو وجود) و جایز است هر چیزی از 
هر چیزی حاصل آید 
می‌گوييم: اما نسبت به خالق متعال» آن‌جه مخلوق است. البته همه مستند به او 
مى شود 3... قُلِ: اله خالق کل شَيْءٍ...4 و آنجه مخلوق نباشد (چون عدم» يما هُو 
عَدم) واضح است که چون اساسا قابل استناد نیست. از اين جهت. آن را مستند 
به حقٌّ متعال نمی‌نماییم؛ نه از جهت عدم هم‌سنخی و اما نسبت‌به علل طبیعیه, 
چون از بين علل و معالیل کونیّه‌ی طبیعيّه» منع سنخیّت ننموده‌ايم بنابراین» هر 
جه را به هرجه (چون حرارت را به آب يا برودت را به نار) مستند نخواهیم نمود! 
سخنان قائلین به مجعولیّت وجود و اشکالات بر آن‌ها را همین‌جا خاتمه 
مى د هيم . 


و حق در مسأله: يس از اينكه در مسأله‌ی آصالة التحقّق, اصالت مهیّت 
معلوم شد. واضح است كه در مقام جعل هم» همان مهيّت_كه امر اصيل در 
تحقق ممكنات است.اوّلا و بالذات» به جعل بسيطء. مجعول جاعل می‌باشد؛ 
جنانكه در لسان قرآن كريم و احاديث هم در متعلّق جعل و خلق و انشاءء 
مهيّات از سماء و ارض و انسان و جانٌ و شجر ... نام برده شده است؛ نه وجود 
آنها. 

و سيّد اكابر محّقین ميرداماد قدّسسره می‌فرماید: 

نّا كان قِوامٌ نفس المهيّة مصحَّح جنل الوجود علتها و 
مصداقّه فى ظرف فاحدّس نبا إذا استغنت بحسب قوایها عن 
الجاعل خرّجّت عن حدود الامکان و هو محال فهي فاقرةٌ إلى فاعلها 
من حيث قوامها و هي في ذاتها حينئذٍ الیش البسیط, و يُخرجها 
مُبدِعُها إلى ار و الأيْس بجعل بسيط يتبعٌه الوجود على اللّزوم 
بلا توسط جعل مؤلّف. 
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۳ مسأله‌ی اشتراک وجود(یعنی وجود مشترک لفظی است يا معنوی؟) 

قبلاً بايد ملتفت بود که این‌بحث. بحث لفظی لغوی نیست؛ بلکه بحث 
معنوی عقلی است که مناسب با علم کلام و فلسفه است. 

پس با قطع نظر از وضع لغوی لفظ وجود که اساسا وضعی داشته (و 
چگونه بوده: وضع واحد برای معنی واحد يا اوضاع متعدّد برای معانی متعدّد) 
ويا نداشته است بحث عقلی می‌شود در این‌که: آیا از وجود» به حسب موارد 
مختلف (چون وجود واجب و وجود ممکن و وجود انسان و وجود فرس ..) 
مفهومی که در ذهن می‌آید مختلف و متعدد و تنها در لفظ وجود اشتراک است يا 
در همه‌ی موارد؛ یک مفهوم و معنی واحد به ذهن می‌آید؟ در صورت اوّل 
وجود مشترک لفظی است و در صورت ثانى» مشترک معنوی است. 


ادلی قائلین به اشتراک معنوی 

۱-وجود به وجود واجب و ممکن و وجود ممکن نیز به وجود جوهر و 
عرض و هکذا... تقسیم می‌شود. مَقسم هم بايد مشترک در اقسام باشد. پس در 
همه‌جاء وجود به یک مفهوم و معنی واحد است. 

؟ - مفهوم عدم همه‌جا یکی است و تمایزی در آعدام از حيث عدمیّت 
نیست. بنابراین» نقیض آن هم که وجود است. بايد مفهوم واحد داشته باشد 
وگرنه ارتفاع نقیضین لازم [می] آید؛ زیرا مثلاً اگر نقیض الف دو امر باشد (ب و 
ج)» ممکن است در موردی ج باشد و الف و ب نباشد. يس ارتفاع نقیضین شود 
و آن محال است. 

۳-اگر در موردی اعتقاد ما به تعيّنى از تعيّنات وجود مرتفع شود 
اعتقادمان به اصل وجود مرتفع نمی‌گردد؛ مثلاً اگر کسی اعتقاد نمود برای جهان 
به وجود مؤثّر و اعتقاد نمود که آنمؤثّر جوهر است» سپس در جوهر بودن او 
تردیدی حاصل نمود» اعتقاد او به اصل وجود مور از بين نمی‌رود و اگر وجود 
جوهر و وجود خلاف آن در مفهوم مشترک نمی‌بودند» هر آينه اعتقاد او به 
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موجوديّت مور به‌سبب ارتفاع اعتقاد به وجود جوهريّت» مرتفع می‌شد. 

۴- اگر وجود مشترک معنوى نباشد» در معرفت پروردگار متعال تعطيل 
لازم [مى] آيد؛ زيرا هنكامى كه مىكوييم: خدا موجود استء يا از موجوديّت او 
همان‌مفهوم عام بديهى را می‌فهمیم كه بر ساير افراد وجود نيز اطلاق و صادق 
مى شود ( گر جه بعض مصاديق آن نامتناهى و بعض ديكر محدود بوده باشد). 
پس وجود. مشترک معنوى خواهد بود يا نقيض آن‌مفهوم را مىفهميم و نقيض 
آن عدم است (يس تعطيل عالم از مبدء موجود لازم [مى] آيد) و يا هيجمعنايى 
نمی‌فهمیم و به مجرّد لقلقه‌ی لسان» مىكوييم: خدا موجود است (يس تعطيل 
عقولمان از معرفت خدا لازم [مى] آيد). 

۵ در اشعاری که قافیه‌ی آن‌ها کلمه‌ی وجود باشدء ایطاء که تکرار قافیه 
و نزد بلغاء عيب است- لازم [می] آید و اگر وجود مشترک لفظی می‌بود نه 
معنوی» در اين موارد تجنیس قافیه ( که از محسّنات بديعيّه است) لازم می‌آمد؛ 
ا 

مۇلف مىكويد: اگر در بیان مطالب» بناى گفت‌وگ و مجادله مىداشتيم» 
مى توانستيم در تمام اين ادلّه خدشه بنماييم (مثلاً در دليل اوّل» بگوییم: از نظر 
قائل به اشتراک لفظى در وجود آن‌چه مَقَسّم است» مسمّى به وجود است؛ 
يعنى در مقام تقسيم وجود به اقسام در حقيقت نظر به این است كه مسمّى به 
ووو والح اس ورد عم :د ماو درا او کرت 
تكرار لفظ وجود در قافیه‌ی اشعار از نظر قائل به اشتراک لفظی. تجنيس قافيه 
است و قائل به اشتراک معنوی- چون به ديده و اعتقاد و فرض اشتراك مغتوی 
مورد را می‌نگرد- ایطاء می‌بیند و اگر جنين فرضى را مسلّم نداشته باشد» شعر را 
زینو با اغا درک نمی کد و هکل در ساي رای سه وم قله راهن 
هست)؛ ولى چون مؤْلّف در بیان مطالب» بنای مجادله ندارد. بلكه (چنان‌که 
كراراً گفته شده) بنا بر تحری و بیان حقيقت است_لذا در اين مسأله مىكويد: 

بدون اينكه به تكلّف تنظيم مطالبی به نام ادلّه و براهين احتياج داشته 
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باشیم. انصاف اين است که هر کس به وجدان خود مراجعه نماید. می‌یابد که در 
جمیع مواردی که وجود و موجود (يا مرادف آن را در فارسی» هستی و هست) 
اطلاق می‌کند. همه‌جا به یک‌معنی و مفهوم مشترک اطلاق می‌نماید که آن 
مفهوم تنها به لحاظ خارج‌نمودن شیء از حد بطلان و عدم و نفی و تعطیل 
می‌باشد و انکار آن اروا 
آدمی هر جه را که بخواهد از حد نفی خارج کند. درباره‌ی آن حكم 
می‌کند که موجود است؛ خواه آن شیء مهیّت گفته شود يا نفس وجود؛ خواه 


.١‏ برای مزید اطلاع- گر چه از مورد بحث و تحقیق ما خارج است. می‌گویيم: وجود در لغت 
به دو معنی آمده است: 

١‏ در كتاب المنجد: جد وجوداً الشیء عن عدم: كان و حصَل. فهو مؤجود. 

۲ ایضاً در همان كتاب است: وَجّد و وجد. يجد وَجْداً و وُجداً وجدة و جوداً و وجداناً و 
اجداناً الطلوت: آصابه و آدرکه و ظفّر به يعد ذهابه. یقال: وعدت ا . و تأت وجد بمعنى علم. فتکون 
من أفعال القلوب. و تنصبٌ مفعولين و مصدژها: الوجوث نحو: وجدث كلامَكَ صادقاً. 

مؤلف می‌گوید: در بحث عقلی فوق» وجود به همان معنی اول است و مشتقّات ذیل به معنی 
دوم است: #إفي لَآجِدٌ رع 7 يوشفت4 ؛ لو ليَشتغفف الَّذِينَ لایجدون نكاحًا... 4 ؛ #قَإِنْ ل تجدوا فما أَحَدَا 
فَلاتَدْخُلوها حن یرذن لكُن.. 4 ؛ 0 دك يتب قآوئ * و وَجَدَكَ ضا فهتدئ * و وَجَدَكَ عائلا 

َأَغْى؟4 ؛ ا... فَلَمْ تجدوا ماء توا صَعيدًا طیّ...* و غير ذلك از آیات. 

و در دعای عرفه‌ی یداش هد «ماذا وجّد مَن فقدك و ما الذي فد مَنْ وَجَدك؟» و در 
دعای چهل و هفتم صحيفدى سجّاديّه (دعای روز عرفه): «أنت الذي لاه کون تحدوه و ل تمل 
فتکونْ مؤجود]». [اين] موجودیّت که از حق متعال نفی شده است- به معنی مُدرّک و دریافت شدن 
ذات مقس حق متعال است. 

و ایضاً در دعای عرفدى سیدالشهداءْ: «کیف یُستّدل عليك با هُو في وجوده مفتقرٌإليِفَ؟ 
أكون لفترك مِنَ الظّهور ما لیس لك حقّ يكونّ هر الئظهر لك؟» ظهور و ظاهر بودن شىء غير از بودن 
شیء است؛ ممكن است شىء باشد. ولی ظاهر نباشد؛ يعنى مخفى باشد. اشياء گرچه هم در بودن و 
هم در ظهورء محتاج و مفتقر به حق متعال می‌باشند» ولى در اين كلام مقدّسء ظاهراً مراد از وجود. 


فقط ظهور و معروفيّت شیء است. 
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بنفسه باشد يا بالغير و خواه آدمى حقيقت أن را ادراك نموده و يا ننموده باشد؛ 
فضلاً ازاينكه وحدت حقيقت آن را با حقيقت اشياء ديكر ادراک كرده باشد. 
باری» به این معنى كه گفتیم» وجود مشترک معنوى است. 

يس بايد ملتفت بود درباره‌ی اشياء كه حكم به موجوديّت می‌کنيم. به 
لحاظ مجرّد همین امر است كه آن‌ها را از حدٌ نفى و عدم و تعطيل و بطلان 
خارج مىدانيم و واضح است مجرّد اين حكم و معنى مستلزم اين نيست كه 
اشياء در واقعیّت و حقيقت سنخيّت داشته باشند و وجود آن‌ها همه مراتب یک 
حقیقت واحد بوده باشد. يس اشتراک در مفهوم وجود اشتراک در حقیقت 
وجود را(به اين معنا که همه‌ی موجودات دارای یک‌سنخ وجود و مراتب 
یک‌حقیقت واحد باشند) مستلزم نمی‌شود. آری» اشتراک در مفهوم وجود 
اشتراک در اصل موجودیّت را مستلزم است؛ یعنی اشیایی که حکم به 
موجودیّت آن‌ها می‌شود. همه از سرحدٌ نفی و عدم خارج‌اند؛ ولی - چنان‌که 
اشاره شد هرگز دلیل بر وحدت سنخ موجودیّت و حقيقت نمی‌گردد. 

يس مسأله‌ی اشتراک معنوی وجود در مسأله آینده که بحث در وحدت 
وجود و تباین وجودات است-هیچ تأثیری ندارد و اينكه اين مسأله را از امّهات 
مسائل فلسفه شمرده‌اند -به اعتقاد این‌که اشتراک در مفهوم مستلزم اشتراک و 
وحدت حقیقت است. اشتباه و مغالطه‌ی محض است. اشتراک دو موجود در 
مجرّد اصل موجودیّت و واقعیّت غير از اشتراک در سنخ موجودیّت و واقعیت 
است. 

اين راست است كه از حقايق متخالفه» بما هئ مُتَخالفَة و از حیث 
تخالف آن‌هاء مفهوم واحد نمی‌توان انتزاع نمود. عنوان و حاكي واحد. معون و 
مَحكييٌ عنه واحد می‌خواهد. پس موجود (به فرض اشتراک معنوى و وحدت 
مفهوم) كه مثلاً بر ممكن و واجب اطلاق می‌شود بايد جهت وحدتى بين 
واجب و ممكن باشد که آن در واقع منترّعٌ منه و محکی عنه مفهوم واحد موجود 
باشد؛ ولى آنجهت وحدت. تنها همانجهت خارج بودن واجب و ممكن از 
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حد تعطیل و نفی و عدم است؛ نه وحدت در حقيقت و سنخ واقعیّت. 

ما همین که دانستیم واجب و ممکن از حذ نفی و عدم خارج‌اند و دو امر 
واقعی می‌باشند بدون این‌که هیچ‌گونه توجه به سنخيّت و عدم سنخیّت و 
وحدت حقیقت و عدم وحدت حقيقت ان دو داشته باشیم- درباره‌ی انها 
حکم به موجودیّت می‌کنیم؛ بلکه با فرض تغاير و تباین حقيقت واجب و ممکن 
و فرض عدم تشکیک و عدم سنخیّت در حقيقت آن‌هاء به وجدان و فطرت 
عقلی» درک می‌کنيم كه حکم موجودیّت بر آن‌ها صحیح است و بين فرض 
مغايرت و عدم سنخیّت با حکم به موجودیّت. هیچ‌منافاتی نمی‌يابيم. پس 
مىكوييم: آدمی به فطرت سلیم خود از مجرّد حکم به موجودیّت دو شیء 
وحدت حقیقت آن‌دو را استنباط و وجدان نمی‌نماید و حکم به موجودیّت دو 
شیء را مستلزم و دلیل وحدت حقيقت آن دو نمی‌یابد. 

پس برای اثبات دعوی تشکیک و وحدت وجود دلیل دیگری غير از 
وحدت مفهوم لازم است. 


۳ مسألهدى وحدت وجود 

جماعتی از حکمای چون فهلويّينء گفته‌اند: وجود حقيقت واحدٍ مقول 
به‌تشکیک و دارای مراتب متفاوت از قبیل شدّت و ضعف و تقدم و تأخر و غنا و 
فقر و كمال و نقص است و تفاوت و اختلاف نوعی ندارد و اين اختلاف مراتبی 
منافی با وحدت حقيقت نیست. 

حکماء مشّاء گفته‌اند: وجودات. حقایق متباین (به تمام ذوات بسیطشان) 
ع ياشثق: 

مىكويند: ايندو دسته حکمای جه در ممكنات و جه نسبت به واجب 
متعال» قائل به أصالت وجودند. 

وتات الل کو ری وه دوق اال ادوا ور یکات ينه 
اصالت مهیّت قائل شده و نسبت به حق متعال» وجود را اصیل دانسته‌اند. اینان 
می‌گویند: وجود ( که منحصراً غین ذات عق متعال است) قائم به ذات و واحد 
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است و هيج نحوه تكثّرى در آن نیست؛ نه تکثر نوعی ذاتی و نه عرضی از جهت 
مهيّات و نه تکٹر مراتبی ذاتی و تشکیکی و مهيّات مجعوله چون منسوب به 
وجودند ( که جاعل متعال می‌باشد)- از اين جهت» بر آن‌ها نیز موجود اطلاق 
مى شود ' (مانند مُشمس و لابن و تامر) و تکثر فقط در مهيّات است. 

توحید عرفاء و بزرگان صوفيّه مبتنی بر قول اوّل است و بعضی که قول 
سوم را به عرفاء نسبت داده‌اند. اشتباه نموده‌اند و لذا به ذکر ادله‌ی قول اوّل و 
تحقیق در آن می‌پردازيم و بايد دانست که این‌مساله‌ی وحدت وجود در واقع 
همان سنخيّت بين جاعل متعال و مجعول است که در مسأله‌ی جعل (در ضمن 
دلیل پنجم بر مجعوليّت وجود) ادله‌ای برای آن نقل نموده و جواب گفتیم و 
اینک علاوه بر آنهاء مىكوييم: 


ادله‌ی وحدت وجود 

دلیل يكم بروحدت وجود : مهم‌ترین دلیل وحدت وجود همان است که 
در مسأله‌ی گذشته بدان اشاره نمودیم. بعد از اختیار اشتراک معنوی در مفهوم 
وجود می‌گویند: چون ممکن نیست از حقایق متخالفه بما هي مُتَخالفة (بدون 
جهت وحدتی بين آن‌ها كه آن جهت واحد در حقيقت, مَحكيئٌ عنه و منترّعٌ منه 
مفهوم واحد گردد) مفهوم واحد انتزاع نمود پس منترَّعٌ منه- که مصداق وجود 


.١‏ مؤلّف می‌گوید: مشرب ذوق التألّه كرجه در اساس» متين است؛ ولی بزرگان اين مشرب 
در اطلاق لفظ موجود به تكلّف افتاده‌اند که فرموده‌اند: اطلاق موجود بر ذات حقٌ متعال به معنی اين 
است که او نفس وجود است و بر ممکنات (مهيّات اصیله) به جهت این‌که منسوب به وجودند كه 
جاعل متعال بوده باشد؛ زیرا ظاهراً غير از خود اين بزرگان» آن هم به حسب اين وضع و قراردادشان, 
کسی بر اشیاء به لحاظ اين معانی» اطلاق موجود نمی‌کند. مردم به فطرت سلیم خود موجود را (چه بر 
حن متعال و جه بر مخلوقات) فقط به لحاظ مجرّد خارج بودن آن‌ها از حد نفی و عدم اطلاق می‌کنند. 
شیء را که می‌گویند موجود است. مرادشان اين است که معدوم نیست و اين اطلاق هم هیچ‌گونه با 
تحقیق فلسفی آنان (که حق متعال عین‌الوجود است و ممکنات ماهیّات اصیل مجعول بالذات 
می‌باشند) منافات ندارد. 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


ادلّمى قائلین به وحدت وجود و موجود/۳۰۷ 


EE شف دفر‎ CTE TON 
تكثّر تشكيكى و مراتبی است که منافی و مصادم با وحدت حقيقت نمی‌باشد.‎ 

مؤلف مىكويد: راستی» فقر علمى و محدوديّت مدارک از درک حقايق 
جه مطالبى را به نام علم و حكمت براى ما جلوه داده و موجب شله كه به جه 
امورى دل خوش كنيم و خود راكاشف حقايق عالم بدانيم! 

بشر در حالىكه حقيقتى را که درباره‌ی آن می‌خواهد حكم به وحدت 
کند. هرگز ادراک ننموده و مدارک او قاصر و ناتوان از ادراک آن‌حقیقت است- از 
داشتن یک مفهوم انتزاعی» پیش خود به این‌فکر افتاده است که عقلاً چون 
نمی‌توانم مفهوم واحد را از منتزغ منه مختلف انتزاع نموده باشم. يس لابد از 
حقيقت واحد انتزاع نموده‌ام و منترّعٌ منه که درهای ادراکم به سوی او بسته 
است. از واجب تعالی گرفته تا ذره‌ی جامد مرده‌ی بی‌شعور همه یک‌سنخ 
حقیقت و واقعیّت و مراتب حقیقت واحد هستند و از این‌راه هم دسته‌ای به 
وحدت موجود منتهی گشته و خدا را عین همه‌ی موجودات ( كرجه بدون حصر 
و تجافی از مقام شامخ ذات) دانسته و به همین‌مقوله قائل شده‌اند که : سبحان 
الذي أظهر الأشياء و هُرَ عینها! 


تو دیده نداری که ببینی رخ دوست عالّم همه اوست؛ دیده‌ای مى بايد! 
8 © 9 
غيرتش غير در جهان نكذاشت لاجرّم. عين جمله اشيا شد 


.١‏ ولى ناگفته نماند كه آنان می‌گویند: إِنّ الوجود- في أيّ مرتّبة کان- عین اور و الحياة و العلم 
و القدرة و نحوه. انها خفییت إذا تغزّلَ الوجودٌ و إذا علا (كما في لس و ما فوقها) بررّت. 

اما علمای عصر می‌نویسند: هنوز نتوانسته‌ايم بين مواد زنده و ماده‌ی مرده يكارتباط و یک 
بستگی بيدا کنیم؛ به‌طوری که دو دنیای جدا از هم ملاحظه مىكنيم. (از گنج شایگان شماره‌ی ۱) 

از مطالعه‌ی علوم طبیعی» گیاه‌شناسی» حیوان‌شناسی » وظایف الاعضاء چنین برمی‌آید که 


غير از ماده و حرکت» عنصر دیگری هم وجود دارده اين عنصر مشخص حیات نام دارد. (فلاماریون) 
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با این‌که روى همین حكم عقلی- که مفهوم واحد بايد از جهت و امر واحد انتزاع 
شود بر این‌دلیل يكم بر وحدت وجود اشکال دور می‌باشد؛ زيرا حقاً علم به 
داشتن مفهوم واحد انتراعی, خود متوقف است بر علم به وحدت متترّعٌ منه؛ 
یعنی شخص منتزع (آدمی) بايد قبلاً عالم به وحدت متترّعٌ منه باشد تا بتواند از 
آنء مفهوم واحد انتزاع کند. 

يس در مقام استدلال بر وحدت حقيقت وجود به وحدت مفهوم وجود 
كه علم به وحدت حقيقت (یعنی علم به وحدت منترّعٌ منه) متوقف بر علم به 
وحدت مفهوم مى شود_همانا دور است. 

آری» حق در مطلب همان است که از بیانات گذشته در مسأله‌ی قبل به 
دست آمد که: 

ش منتزع منه را ما قبلاً آگاه‌ایم كه آن تنها جهت خارج بودن اشياء از حد نفى 
و عدم است و در واقع» از همین جهت. مفهوم واحد وجود و موجود را انتزاع 
کرده و بر اشیاء حمل و حکم می‌کنيم که موجودند. 

و این‌مقدار آگاهی به اشیاء و انتزاع اين مفهوم واحد از آن‌ها و حمل آن بر 
اشیاء به دانستن وحدت سنخ و حقيقت اشیاء و وحدت حقیقت خالق و 
مخلوق هرگز بستگی ندارد و چنین وحدت مفهوم وجود که كفتيم» مستلزم 
وحدت حقیقت نمی‌باشد و توحید عرفانی را هرگز به بار نمی‌آورد. 

مكرّراً می‌گوييم: (چنان‌که در مسأله‌ی قبل نيز اشاره شد) ما به مجرد 
فرض واقعيّت دو امر در خارج, مثلاً به نام الف و ب -گرچه آن‌ها را به كلّى مباین 
و مغایر با یک‌دیگ حتى دو ماهيّت بسيط متباين به تمام ذات فرض كنيم (ولو 
به فرض غلط به عقیده‌ی وحدتىها) به فطرت عقليّهى خود بر آنها اطلاق 
موجود مىكنيم و حكم مىكنيم كه الف و ب در خارج موجودند و هيجعاقلى 
هم به فطرت سليم خود. ما را در اين حكم موجوديّت بر آنهاء تخطئه نخواهد 
نمود. پس معلوم می‌شود که اطلاق وجود و موجود براشياء به یک‌معنایی است 
که ملازم با هم سنخى و وحدت حقيقت آن‌ها نیست. 
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اگر در بیانات ذيل مسأله‌ی قبل و بیانات اينجاء اهل فضل به‌دقت و از 
روی انصاف تأمّل فر مایند. اميد است که ان‌شاءالله كن عقده‌ی بزرگی برای 
آنان گشوده و سحر عجیبی باطل شود. 

دلیل مذکور نزد بزرگان» یگانه‌دلیل مهم است بر وحدت وجود و لذا 
محقّق سبزواری در شرح منظومه‌ی خود به همین‌دلیل اکتفا فرموده است. ' 


.١‏ ما به عمل بزرگان حقٌ انتقاد نداریم؛ آن‌ها به وظایف خود اعرف هستند. 

مولّف برای خود و امثال و اقران خود می‌گوید: بايد مراقبت بيش ترى به اعمال و برنامه‌ی کار 
خود بنماييم. امروز با اين همه پیش‌رفت بشر در دانش‌های حسّی و تجریی و اخذ نتایج بی‌شمار, بسیار 
بی توجهی می‌خواهد که ما هنوز با یک‌مشت مفاهیم و قیاسات غیربرهانی (به نام برهان) و 
اصطلاحات بی‌شمار سرگرم گشته و تنها از راه و دالان تاریک امور مزبورء خود را عالم به حقايق 
بشماریم و به نام داشتن فلسفه و معارف و مطالب دقیق و لطیف و علم به حقایق و کلیات جهان, دل 
خوش داریم و وقت خود و دیگران را تنها به نوشتن و خواندن و بحث در این‌قبیل امور صرف بنماییم 
و بالاترین بدبختی این‌جاست که معارف فطری قرآن و خداشناسی سهل و ساده‌ی انبیاء و ترقیات در 


درجات معارف و قرب خداوند متعال را که در خود قرآن كريم و احادیث, عمد به تقوی و تهذیب 
اخلاق و احسان و حدمت به خلق و ایجاد وحدت و الفت و انجام هر عمل شايسته و بندگی خداوند 
موکول فرموده‌اند_ما خداى نخواسته, به دانستن آن‌گونه مطالب که اشاره شد متوقف کرده و خود و 
دیگران را از انجام وظایف لازم قهراً باز داريم و حتّی قبل از فراگرفتن معارف از قرآن و حدیث, به 
فراگرفتن آن‌سنخ مطالب مشغول بکنیم! 

موف هم که مقداری وارد این‌گونه مباحث شده و وقت خود و دیگران را به آن‌ها مصروف 
داشته است» برای اين بوده كه بگوید: در مباحثی كه بزرگان بشر ما را به اعتقاد وحدت موجود و 
توحید تصوّف سوق داده‌اند. به منظور تحرّی حقيقت [و] به قدر وسع خود. فحص و تأمّل نموده و 
تاکنونبه مقتضای دلایل و اشکالات بسیاری که مقداری از آن‌ها در اين کتاب ذکر شده است-آن‌ها را 
صحیح ندانسته‌ام. اگر کسی طریق صحیح بر رفع اشکالات و هدایت به مقصود داشته باشد چنان‌که در 
ابتدای کتاب گفته‌ام- برای صحبت و استفاده حاضرم. به‌علاوه اساساً با داشتن هر گونه اطلاعات 
علمی و كسب آن, ولی هریک در نوبه و حدّ خود (چنان‌که در محل دیگر به مناسبت اشاره خواهد 
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دليل دوم بروحدت وجود : اگر وجودات حقايق متباينه باشند» عدم 
صخت قاعده‌ی بديهيّدى إن مُعطيّ الشَّيءِ لیس فاقِدًا له لازم می‌آید. 

ملف مىكويد: تمسّك به این‌قاعده برای وحدت وجود در صورتى 
صحیح است که موضوع این‌قاعده شامل خالق متعال (حتّی در مورد ایجاد 
موجودات مادّی) بوده باشد و مراد از عدم فقدان شیء مورد اعطاء هم اين 
[باشد] که در ذات و حقيقت خود واجد آن شىء باشد تا افاضه و اعطای او از 
حقیقت ذات و اشراقات ذاتيّهدى خود گردد (نه اينكه ماده‌ی اصلی عالم تکوین 
و جهان مادّى راء لا مِنْ شيب حتّى نه از ذات خود ابداع نموده باشد) و بعبارة 
أخرئء فاعليّت او بالتنژل و بالتجلّى و التطوّر بوده باشد تا همه‌ی اشیاء خارجيّه 
هم سنخ با حقیقت ذات او باشد و ایجاد حقٌّ متعال اشیاء مادّى را بدین قسم از 
بدیهیّات نيست و این‌قسم فاعلیّت منحصراً در مکتب تصوّف و عرفان است که 
بر اساس وحدت موجود در عين کثرت می‌باشد و ما هنوز در مقدمات آثبات 
چنین توحیدی هستیم. پس نمی‌توان به نتیجه‌ی أن در این‌مقام» تمسشک و 
استدلال وو 


و ناكفته نماند كه: ما بر نظریه‌ی وحدت و سنخيّت بين موجودات جهان مادّی- که در افكار 
جمعی از دانشمندان بوده و هست.انتقاد و اعتراضی نداریم؛ بلکه از بعض روایات هم استفاده مى شود 
كه اول ما خَلّق الل شیء واحدی بوده و همه‌ی اشیاء دیگر در حقيقت تطوّرات همان شیء واحد است 
و انواع موجودات متخالفه‌ی غیرمحصوره» از نظر ماء همه از مادّه و شیء واحد به‌وجود آمده‌اند. سخن 
و انتقاد ما تنها در سنخیّت و وحدت بين خالق متعال و کمالات و انوار ذاتیه‌ی او و بين حقيقت اشیاء 

1 اگر کسی گوید: آیا احدی جرأت اين معنی را دارد که بگوید: افاضه‌ی وجود از ذات حقٌّ 
نيست؟ تمام ادلّهاى كه متصدّيان معرفت حقايق» از حكماء و متكلّمين بلكه جميع ملَيّون برای اثبات 
مبدأ عالم اقامه كردهاندء نظرشان آن است كه عوالم وجوديّه را منتهی به علّتى کنند كه بالذات علّت از 


براى أشياء باشل» 
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ادلّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۳۱۱ 


دلیل سوم بر وحدت وجود : اگر وجودات حقایق متباینه باشند» عدم 
مش ناهن كه أو وق اماظن تتکیت است) ان جرد اه :دهد تام 
لوجود العلول و وجو العلول حدّ ناقضٌ لوجودهاء لازم می‌آید (و المرادٌ من شام 
الثّیء هو الشَّىءٌ و ما يفضل علیه). 
”.لولف م SEN‏ مان ا تتاف انتم مایت ابن 
قاعده (وجود علّت حدٌ تام وجود معلول و وجود معلول حدٌ ناقص وجود 
علّت است) نسبت به حقّ متعال (يعنى شمول موضوع جملدى اول آن» خالق 
متعال راو موضوع جمله‌ی ثانى آنء عالّم خلق و تكوين را) متوقف است بر 
این‌که فاعليّت حقٌ متعال نسبت به عالم خلق و ماده بالیضان و الترشح و التتژل 
و التشأن بوده باشد؛ چنان‌که در توحید مکتب تصوّف است.! 


می‌گوییم: فرق است ميان این‌که گفته شود: اعطا و افاضه‌ی وجود از ذات حق نیست يا گفته 
شود: حقٌّ متعال بالات علّت العلل اشیاء نیست. دومی الببّه خلاف اعتقاد جمیع ملَيُون عالم است؛ 
ولی اوّلی تنها منافی با مکتب تصوّف و عرفان است و بعبارة أخرئ. مراد ملّف ( که می‌گوید: افاضه‌ی 
وجود از ذات حق نيست؛ بلکه لا ین شین» ابداع شیء فرموده است) همین است که فاعلیّت حق- 
تعالی-نسبت به موجودات خسیسه‌ی مادیّه به اشراقات ذاتيّه و بالتنزّل و التطوّر و التجلي نیست؛ نه 
اينكه مراد او اين باشد که فاعلیّت حقٌ بالذات نیست! کسانی‌که به اصالت مهیّت قائل شده‌اند. جه در 
ممکنات و چه نسبت به واجب. تعالی- از متکلمین و کسانی که فقط در ممکنات قائل به اصالت مهیّت 
شده‌اند از صاحبان مشرب ذوق التألّه و کسانی كه قائل به تباین وجودات شده‌اند» هیچ‌یک این‌ها 
نمی‌توانند روی مبنای علمی به فاعليّت بالتجلّى متصوفه قائل بشوند. يس در ميان الهيّين» در مخالفت 
با توحید مکتب تصوّف از نظر برهان, ما تنها نمانده‌ايم كه جرأت مخالفت نداشته باشیم! 

و امّا تمسک به آی‌ی شریفه‌ی #و إِنْ من شَيْءٍ لا عندنا خرائه # در این مقام» جواب آن در 
اواخر مسأله‌ی اصالة الجعل گذشت. 

.١‏ اگر کسی گوید: آيا به عقیده‌ی شماء فلاسفه‌ی عرفان و تصوّف صدور فيض از حقٌ متعال 
را به انفصال وجود از حق می‌گویند؛ به قسمی که تجلّی و ظهور وجود از او موجب نقص در وی شود 


چ 
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س4 
به نحو توليد و مثل ریزش آب از حوض و مانند نم كه ازيم جدا شود؟ 

مىكوييم: نه... و تا به حال» جنين قولى را به آنان نسبت ندادهايم. افاضت نزد آنان بخشش از 
داراى حقيقى و تجلّى وجودى اوست؛ چنان‌که از او چیزی نكاهد و انفصال نيابد و از نظر بازگشت هم 


جيزى بر أو نيفزايد. 
بحری‌ست نه کاهنده نه آفزاینده امواج رات رونده و آیسنده 
© 9 99 
هسزاران‌مسوج خیزد هر دم از وی نگردد قطره‌ای هرگز کم از وی 
و الحاصلء مقيّد از مطلق و صرف الحقیقه هرگز خارج و جدا نگردد. 
هركاو ز تو بيدا شد. هم در تو شود پنهان بيدا و نهان گشتن» هم کار تو می‌بینم 


و در تولید و ریزش آب از حوض و جدا شدن نم از یم این‌چنین نیست. 
و امثله‌ای که بتواند از جهتی مقصود آنان را حکایت کند و مقرّب مطلب باشد؛ كرجه از 
جهاتی باز مبعّد است. امور ذیل می‌باشد: 
الف. نسبت شیء به فىء (- سايه). 
ای سايادمتال كاه بینش در بيش وجودت. آفرینش 


ب. نسبت واحد به مراتب اعداد و کثرت که به تكرّر همان واحد. مراتب اعداد و کثرت 


حاصل می‌شود. 
كثرت- جو نیک درنگری-عین وحدت است ما را شکی نمانده؛ اگر مر تو را شکی‌ست 
در هر عدد ز روی حقيقت جو بنگری گر صورتش ببينى و گر ماده‌ش» یکی‌ست 


ج. ذات انسان در حدیث نفس که خود متکلّم و خود سامع و خود عالم است به آن‌چه با خود 


كويد و شنود. پس ذات یگانه به ضور مختلفه و وجوه متعدّده درآمده و ظاهر شده است. از شنوایی و 


گویایی و دانایی. 
هر لحظه رسد ز مُنهىاى روحانی صد نکته به كوش جان تو را پنهانی 
نی‌نی؛ غلطام که در میان. غير تو نیست خود گویی و خود شنوی و خود دانی 


پژوهشی درباره ابن عربى» عرفان و تصوف 


د. مصدر که به صُوّر مشتقّات در آيد. 
چون هیچ مثال خالی از مصدر ني سیست 


۱۷۷۷۷۱۷۷۰ ۵0۲۱۵۵۲۵0. 


اده‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۳۱۳ 


عالم همه اسم و فعل مشتق باشد 
يس هر جه در او نظر کنی حق باشد 


ه. عاکس و عکس (= صورت) او که در آیینه‌های متعدّد نمایان شود. 


اعیان همه آبينه و حق جلوه‌گر است 


و مّاالوجهة إلا واحدٌ غي أنَّه 


إذا أنت عدَدْتَ المترايا. تعدّدا 


و. خورشيد و تابش آن كه در شیشه‌های ملوّن به الوان مختلفه نمايان شود. 


اعیان همه شیشه‌های گوناگون بود 


هر شيشه که سرخ بود يا زرد و کبود 


كافتاد در ان يرتو خورشيد وجود 


خورشید در او به آنچه او بود نمود 


ز. حرارت شدید نسبت به درجات حرارت‌های ضعیفی که بر آن‌ها مشتمل است يا سواد 


شدید نسبت به درجات سواد ضعیفی که در ضمن خود دارد يا خط طویل نسبت به خطوط مادونی که 


در ضمن همان‌خط فرض شود. 


خط قصير در ضمن خط طویل» حدّ ناقص خط طويل و حط طویل حدٌ تامّ خط قصير گفته 


مى شود و هم‌چنین حرارت و سواد ضعیف» حدٌ ناقص حرارت و سواد شديد و حرارت و سواد شدید, 


حدٌ تام حرارت و سواد ضعيف شمرده می‌شود. 


ح. و بهترین تمثیل از نظر مؤلّفء برای ادای مقصود آنان نسبت بحر به امواج و حباب‌ها و آب 


نهرهای منشعب از بحر می‌باشد. 
فالبحر بجر على ماکان في قدم 
اجه أشكال شک ها 
بحری‌ست وجود و دائماً موج‌زنان 
بر ظاهر بحرو بحر در موج نهان 
و نظير همین تمثیل است می و حباب‌های آن: 
هستی که ظهور می‌کند بر همه شئ 


رو بر سر مئ» حباب را بين كه چه‌سان 


إن احسوادت أمواج و أتهارٌ 
عمّن تشكّل فبها! فهي أستار 
در باطن» بحر و موج بين گشته عيان 
زان بحر نديده غير موج» اهل جهان 


خواهى كه برى به حال وى با همه پی 


مئ وى بود اندر وى و وی در مئ» مئ 
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۴ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
4 * وو مه 5 3 هو و 
مجموعه‌ی کون را به قانون سبّق کردیم تصفح؛ ورقاً بسغد ورق 
حقا که نخواندیم و ندیدیم در او جز ذات حق و شوّون ذاتيّهدى حق 


و تمامیّت اين قسم فاعليّت برای حقٌّ متعال از طریق برهان متوقف است 
بر تمامیّت وحدت وجود و عدم تباین حقایق موجودات. پس استدلال بر 
وحدت وجود به این‌قاعده در دلیل فوق دور است. 

يا می‌گوییم: صخت اين قاعده (إِنّ وجوة العلّة حدٌ تام لوجود العلول ... الخ) 
به اقرار خود مستدل» متوقف است بر وحدت وجود. پس استدلال بر وحدت 
وجود به صخت اين قاعده دور است. 

دلیل چهارم بر وحدت وجود : اگر وجودات حقایق متباینه باشند لازم 
می‌آید عدم صخت قاعده‌ی مبرهنه‌ی مورد اتفاق حکماء و متكلّمين که إِنَّ العلم 
بالعلّة مستلزم للعلم بالعلول ؛ زیرا چگونه علم به شیء مستلزم علم به مباين آن 
می‌گردد؟ مثلاً علم به وجود» چگونه مستلزم علم به عدم شود يا علم به نور و 
قدرت. مستلزم علم به ظلمت و عجز شود؟ 

مؤلّف می‌گوید: آن‌نحوه‌ی علم به معلول که از علم به علّت (به مقتضای 
قاعده‌ی مذکور) لازم آید-به قسمی که مورد اتفاق همه‌ی حکماء و متکلمین 
باشد۔ مستلزم وحدت سنخ بين علّت و معلول نمی‌شود؛ زيرا آنعلم اجمالی به 


انهار و امواج و حباب‌های آب دریاء حدٌ ناقص برای همگي آب دریاست و حباب‌های مین نيز 
حدٌ ناقص تمامي مئ می‌باشد و آب دریا به تمامی-حتّی به ضمیمه‌ی آن‌چه که در نهرهای منشعب 
است- حدٌ تام برای انهار و امواج و حباب‌های روی آن است و تمامی مئ نيز حذ تام برای حباب‌های 
روى آن مى باشد. 

و البته مثال‌های دیگر هم هست؛ چون شعله‌ی جواله و دايرهاى را که به نظر می‌آورد و نقطه 
در رسم خطوط و اشکال و آن سيّال در ایجاد زمان و در عالم مفاهیم» نوع بسيط که برای آن, اجزاء 
تحلیلیّه (جنس و فصل) تصوير شود و می‌گویند: متّل اعلا انسان کامل است. 

تو هم یک چیزی و چندین هزاری دلیل از خویش» روشن‌تر نداری 
و تمام این تمثیلات که ذکر شد در کلمات بزرگان قوم می‌باشد. 
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ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۳۱۵ 


معلول است و مجرّد علم اجمالی به معلول (كه از علم به علّت حاصل شود) 
مستلزم وحدت سنخ بين علّت و معلول نیست؛ چون كاه می‌توان از شبیء به 
مباین آن اجمالاً پی برد." لذا متکلمین و بسیاری از فلاسفه با این‌که گفته‌اند: 
علم به علّتء مستلزم علم به معلول است.به وحدت و هم‌سنخی بين خالق و 
مخلوق قائل نگشته‌اند. 

و آن‌نحوه‌ی علم به معلول از علم به علت. که مستلزم وحدت سنخ 
جمیع واقعيّات دار تحقّق است. در فرض (مصطلح) علم اجمالی در عین کشف 
تفصیلی برای حق متعال است؛ ولی این‌فرض. مراد و مقصود همه كس از اين 
قاعده نیست؛ بلکه فقط مراد همان‌کسانی است که خود اين مسأله‌ی علم 
اجمالی در عين کشف تفصیلی را که عين مسأله‌ی کثرت در وحدت است و 
اينكه بسيط الحقيقة کل اشیاء است- در واقع» از قول به وحدت وجود و فرض 
صخت آن" انتاج می‌نمایند. يس استدلال به آن بر وحدت وجود دور خواهد 


۳ 
بود. 


.١‏ عن علج « [الحمد لله] الدال على قدمه بحدوث خلقه و بحدوث خلقه على وجوده و 
باشتباههم على أن لا شِبه له.... مستشهدٌ بحدوث الأشياء على أزليّته و با وسّمّها به من العجز على قدرته و 
با اضطّدها إليه من القّناء على دوامه.» 

؟. و با فرض تباین موجودات» هركز نمى توان كفت: بسيطٌ الحقيقة کل اشياء است؛ جنانكه 
در مسأله‌ی آينده خواهد آمد؛ إن شاءالله تعالی. 

۳ و اما بیان علم بی‌چون ذات بی‌مثال» به حسب مكتب قرآن و اهل بیت كه دربارهى 
آنء از جمله وارد شده است: «ل يزل الله جل وعرٌ ربا و العلم ذانّه و لا معلوم و المع ذاته و لا مسموع, 
و البصرٌ ذاته و لا مُبِصَنَ و القدرة ذاته و لا مقدور. ی مت وت اس موی 
العلوم و المع على التسموع و البصر على الیو و القدرة على القدور.. الخبر» و ایضاً وارد شده 
است: «کان ريا إلا مربوب. و لا لا لا مألوه. و عال لا وس و سیا ل قسموع» ؛ مبتنی بر 
اساس معارف خود اهل بیت 92 است؛ نه اساس معارف دیگران و برای آن توفیق و مجال دیگری 


لازم است و درباره‌ی بحث فوق» اکنون احتیاجی به ذکر نیست. 


ْ 
۱ 
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۶عارف و صوفى جه م ىكويند؟ 

دليل ينجم بروحدت وجود : با قول به حقايق متباين به تمام ذوات بسیط 
استدلال بر توحيد به لزوم تركيب از مابه الاشتراك و مابه الامتياز در فرض دو 
واجب تمام نمی‌شود و شبهدى ابن‌کمّونه مندفع نمی‌گردد؛ ولى با قول به 
وحدت وجود. استدلال تمام و شبهه مندفع است. 

مولفت ی كويد ابوه دلي تیه دور امك وير ی آنه الآ که سيق بز 
وحدت وجود به امری که تماميّت خود آن بر وحدت وجود متوقف است يا 
جدل و الزام است بر كسانى كه با قول به حقايق متباینه در دفع شبهه‌ی 
ابن‌کمونه» به دليل لزوم تركيب بر توحيد استدلال مىنمايند و ما شبهه‌ی 
ابنكمّونه را از راه ديكر در صفحه‌ی ۲۷۲ جواب دادهايم. 

و اما استدلال بر وحدت وجود به سبب اطلاق آیات بر مخلوقات» 
جواب آن در اواحر مسأله‌ی آصالة الجعل گذشت. به آن‌جا رجوع شود. آیه‌ی 
شیء به معنی علامت و دلیل بر شیء است؛ نه به معنی نمونه‌ی شیء. پس 
مستلزم هم‌سنخی آن با ذوالعلامة نیست؛ زیرا کراراً اشاره شد كه از شىى به 
ضدٌ و مباین آن اجمالاً مى توان بى برد 

بارى» هم‌چنان‌که بر اصالت وجود و بر مجعوليّت وجود دلیلی كه انصافاً 
برهان باشد و موجب يقين به مطلب كردد نديدهايم» دليلى هم كه موجب يقين 
به هم سنخى و وحدت حقايق (خالق و مخلوق) كردد حقا نيافتهايم. 


0 


N 


و از آنچه در ضمن مسائل مبحث برهان تا به اينجا كفته و اشاره 
نمودهايم» اسيك ماش کم کر الم اون اه عدم هم‌سنخی 
بين خالق متعال و مخلوق است؛ همجنانكه مقتضاى فطرت سليم خداشناسی 
بشر است و قرآن كريم هم ما را به پیروی از فطرت» دعوت و الزام فرموده است: 

اقم وَجْهَكَ لِلدّينٍ حَنيًا فطرَة الله الي َطرَ لاس لیا 


لاتبدیل ملق اه ذلك این الق ولكنّ أكْثَرَ الاس لایقلمون» 
(سورةالرّوم» آيهدى ۲۰) 
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مخلوقی که سنخ ماهیّت و ماده‌ی ميّتالذّات» عاجزالذات مظلم الذات 
... و جاهل‌الذات است کجا و هم‌سنخی با حقيقت مقدّسى که عين وجود و نور 
حقیقی و علم و قدرت و حیات و ساير کمالات ذاتيّه است!؟ 

به‌شرحی که در مسائل مزبورء از نظر خوانندگان محترم گذشت. معلوم 
شد که آن‌چه به نام دلیل و برهان برای آصالت وجود و مجعولیّت وجود در 
ممکنات و وحدت وجود ذکر شده است يا مصادره است با مغالطه باحدل با 
دور ... و علی ی حالء برای ما برهان_ که موجب يقين به مطلب گردد 
نمو ا 

و باعدم ثبوت اين مسائل» توحيد عرفاء و صوفیّه. يعنى وحدت 
موجود» از طريق برهان هم (به شرحى که در مسألهى بعد ديده می‌شود) هرگز 


ثابت نگردد. 


۵ - مسألهى وحدت موجود 

به‌شرح مفصّلی که در اوایل مطلب دهم کتاب گذشت» عرفاء و صوفيّه 
قائل‌اند به اينكه در دار تحقّق, یک وجود و موجود بیش نیست و فیلسوفانی که 
از طریق برهان هم دارای همین‌عقیده و مشرب بوده‌انده بر این‌مطلب به امور 
ذیل استدلال نموده‌اند كه صخت و تمامیّت آن‌ها موقوف است بر اصالت و 


مجعولیّت وجود و وحدت حقيقت وجود. 


الیو يك مو وو 
اكل بسیط الحقرقة کل الٌشیاء و آزم الترکیب, و هذا خف مراد آن 
است که ذات بسیط حق متعال باید کل اشیا بوده باشد؛ زیرا اگر 


کوچک‌ترین‌شیئی خارج از ذات حقّ متعال فرض شود ترکیب آن ذات مقدّس» 


.١‏ هر دلیل كه ناظر به مقام کثرت در وحدت باشد و اثبات آن كندء بعيّنه اثبات مقام وحدت 


۱ 
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۸ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
ولو به حسب اعتبار عقل» از کیان بعضی و لاکیان بعض دیگر لازم آيد و اين 
خلاف فرض بساطت آن ذات مقدس است. 

موف می‌گوید: واضح است که تماميّت این‌دلیل مبتنی است بر وحدت 
حقيقت در دار تحقّق و إلا با فرض دو سنخ حقيقت (كما هو الحقٌ)-اعمّ از اينكه 
دو سنخ (یکی وجود و دیگری ماهیّت) باشد و يا وجودات مباین بالات 
باشند '- اگر گفته شود بسيط الحقیقه همه‌ی اشیاء است» در ذات مقذس حق» 
ترکیب حقیقی از دو سنخ مغاير لازم آید و بدیهی است که محذور اين ترکیب از 
محذور ترکیب اعتباری که در قول مستدل می‌باشد اشد است. 

۲ -وجود مطلقء به نحو ابسط همه‌ی اشیاء است؛ زیرا او فاعل هر 
وجود مقيّد و كمال مقيّد است و مبدأ هر فضیلت از دیگری به آن‌فضیلت اؤلى 
است. يس واجب است که مبدأ همه‌ی اشیاء و فيّاض آن‌ها خود به نحو ارفع و 
اعلی و ابسط واقعیّت همه‌ی اشیاء باشد. 

ملاس كورود ی و فا انه دز انم ول شنا نماض اليف 
بر این‌که در دار تحقّق یک سنخ حقيقت باشد؛ یعنی مثلا اشياء مادّى خسیسه با 
سنخ نور و علم و قدرت و حیات هم‌سنخ باشند و إلا با فرض تعلد سنخیّت 
(گما هو ال اگر گوییم: وجود مطلق» یعنی عق متعال در ذات جود جامع 
همه‌ی اشیاء است» ترکیب از سنخ مادّه و سنخ حیات و ترکیب از ماهیّات اصيل 
و وجود اصیل در ذات او لازم آید و از این‌روست که مىكوييم: فاعلیّت حق 
متعال نسبت به سنخ ماده و ماهيّات اصیله فاعلیّت به نحو فیضان و اشراق و 
و رشان ده فا 

وجود مادّه (بنابر فرض اصالت وجود در آن‌ها) برای ماده و موجودات 
مادی» كمال و فضیلت است؛ نه برای ذات حق متعال که عين نور و حیات و 


قدرت و علم است. 


.١‏ و یا هر فرض دیگری كه هم‌سنخ نباشند؛ مثلاً ماهيّات مختلف باشند. 
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وجودی که بر ابداع مادّهى جهان موجودات مادّی (لا من شيء حتى لا 
من ذایّه يعنى حتی بدون تنژل ذاتيّه) قادر باشد. از وجودى كه فاعليّت و 
قادریّت او در ایجاد اشیاء خسیسه‌ی مادّی به فیضان و تنزل ذاتیّه‌ی او (ولو 
بدون تجافی از مقام شامخ) باشد. اکمل و اشرف است و حق متعال وجود اکمل 
و 

۳-واجب است تحدید و نقص را از وجود حق متعال نفی نموده 
[بگوییم:] يس او همه‌ی اشیای وجودیّه است و إلا در ذات او تحدید و نقص 
لازم آید. 

مف می‌گوید: صحت و تماميّت این‌دلیل (مانند دو دلیل سابق) مبتنی 
بر وحدت سنخ حقایق است و الا با فرض تعدّد سنخ (كما هُو الحقٌ) اگر از ذات 
مقس حقّ متعال سنخ مغایر را نفی نمودیم (چون جامعیّت او مستلزم ترکیب 
است) تحديد و نقص در ذات او لازم نيايد؛ زيرا هيج شیئی» سنخ مغایر خود را 
هرگز محدود نمی‌کند. جسم و ماده هرگز سنخ نور عقل و علم و حيات را 
محصور نمی‌نماید و مقتضای عدم تناهی و عدم تحدید سنخ حیات اين نیست 
که واجد سنخ مغایر باشد؛ بلکه در سنخ خود بايد نامتناهی و نامحدود و جامع 
جمیع مراتبی که از سنخ اوست باشد. 

۴-وجود منبسط بر هیاکل ممکنات عينالرّبط به وجود حق متعال و تبع 
محض و داخل در صقع اوست؛ زیرا فيض (وجود منبسط) اگر از صقع واجب و 
داخل در وجود حق تعالی نباشد. لازم می‌آید که شیء اکمل از واجب تعالى تصوّر 
شود؛ چون وجودی که فيض از صقع او باشد از وجودی که محدود فرض شود 
اکمل است. يس هیچ وجودی نباید از حیطه‌ی وجود واجب خارج باشد. 
فعلیّت کثرات همگی داخل در وجود واحد اوست و همان وجود واحد در 
ات كرات سح هاگ 

فوا هي گو یاه صیعت و مامت ارد دنل (وافه‌ها از این قیل‌سانات )نیز 


متوقّف است بر وحدت سنخ حقیقت. با فرض تعدّد سنخ (کما هو الحقّ) 
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داخل‌نمودن ماهیّات اصیله یا (به فرض آصالت وجود) وجودات مادّى 
خسیسه‌ی ميّت الذات» مظلم الذات» عاجزالذات» جاهل الذات .... را در قع 
وجودی که عين نور و علم و حیات و قدرت و ساير کمالات ذاتيّه است. نه تنها 
موجب كمال نشود. بلکه مستلزم ترکیب و نقص می‌گردد. «سْبحان رَبْكَ رب 
از ر 

و دعوی اينكه: إن الوجود- في أي مرتبة كان عن الور و الحياة و العلم و 
القدرة و نحوهاء إلا انها خفیّت إذا تغدّل الوجوذ ... الخ برای ماء جز همان ادٌّعاى 
بزرگان قوم. امر دیگری نمی‌باشد و تاکنون, نزد ما دلیل و برهان قطعی (چنان‌که 
در مسأله‌ی وحدت وجود تحقیق شد) بر آن قائم و تمام نشده است و مکتب 
قرآن و عقل به ما جنين می‌گوید كه: #و لاقف ما لیس لَكَ به علم...» و «... 2 
ال لا يني من ان شین و حقّاً تاكنون ظنّ هم به اين مطلب بيدا ننموده‌ايم.۱ 

به همین‌جاء مبحث برهان را راجع به توحيد عرفاء و صوفيّه-كه قول به 
وحدت وجود و موجود است خاتمه مىدهيم و به مبحث قرآن و حديث راجع 


به همین توحيد شروع مى نماييم؛ إنشاءالله تعالی. 


پیداست كه در وادى بحث و تحقيق علمى و بالخصوص پس از وضوح مطلب_كه سنخ مقابل مستقلٌ 
و واجب بالدّات نمىباشد اشکال مزبور جز «هؤ» جنبه‌ی ديكرى نخواهد داشت. 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


مبحث سوم : قرآن و حدیث 


مشتمل بر يكمقدّمه و ينح فصل اشت: 


١‏ -سير فکری مؤلف. 
۲ -نظر فقهاء درباره‌ی دعاوى صوفيّه. 
” - طرز تفكر بعضى از فلاسفه و عرفاء. 


: سيّر فكرى مؤلف‎ -١ 

هم‌چنان‌که در مقدّمدى كتاب گفته شد اين جانب غرضى جز تحرّى 
حقيقت و توجه به حق ندارم. از طفولیّت. در محيط زندگانیام ييوسته نام 
خداى متعال و تكليف را مى شنيدم و از آن‌ستّی كه با عنايت بیش‌تری» متو جه 
خدا و تکلیف شدم و پیش خود به فکر افتادم که: آیا راستی» خدا و تکلیفی 
هست يا نه؟... ديدم قلبم کشش به صدق حقیقت ايندو دارد؛ به‌قسمی که 
نمی‌خواهم (و گویی» نمی‌توانم) از آن‌ها اعراض نموده و انکار نمایم؛ ولی در 
عين حال» خاطراتی كاه بر من هجوم می‌نمود و مرا مضطرب می‌ساخت تا این‌که 
به قدر استعداد و فهم خود. در موجودات مطالعه و نظر کردم. 

کارم بدان‌جا منجر شد که ارتباط باطنی و اعتقاد قلبی من به وجود خدا و 
تکلیف قوت كرفت و با خاطرات ضدٌ آن» به مبارزه و معارضه پرداختم. 
اضطراب از ميان برفت و سکونت و آرامش, قلب مرا فرا گرفت. با خود می‌گفتم: 
چگونه می‌شود این موجودات. اين آسمان و زمین» این‌نظام عجیب و حوادث 
عالم را یک موجد زنده و صانع دانا و توانا و حکیم نباشد؟ 

حاصل. از این مطالعه. نیروی عقل و شعور مرا وادار به جزم بر مطلب 
می‌نمود و نيز ندرةً که فشارهای زندگانی (از قبیل مرض خطرناک يا خوف از 
حوادث دیگری) بغتة رو می‌کرد كاه بی اختيار, دلم از همه‌جا و همه چیز منقطع 
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و به همان موجود غیبی (خدا) به شدّت متوجّه می‌شد و در آن حال» کم‌ترین 
شک و تردید در خاطر و قلبم درباره‌ی وجود و کمالات او راه نمی‌یافت. تا اينكه 
در رشته‌ی تحصیلات از فرهنگ جدید. به فرهنگ قدیم وارد شدم و تدریجاً به 
حذی رسیدم که توانستم از تأمّل در قرآن كريم و احادیث به حسب فهم خود 
در موضوع خداشناسی استفاده‌ای کنم. 

ديدم قرآن و حدیث كاه تذكّر به فطرت داده و به پیروی از آن ما را سوق 
وحن وكاو E E‏ كمايا كاد يه جات اناد 
و ضراء تذگر می‌دهد. چون مىديدم همه‌ی اينها رادها و امورى است كه دست 
قدرت و هدايت خداوند متعال از آوان تميزء پیوسته مرا در آن‌ها سوق و سلوک 
مىداده استء مبتهج مىشدم؛ قلبم روشن مىشد؛ رهنمايى قرآن رابا صدق و 
صفا مىيافتم و مادامى كه هيج به درس حكمت نرفته و توحيد صوفيّه به كوشم 
نخورده بود» در سير و سلوک ساده‌ی طبيعى خود و از مطالعه‌ی قرآن و حدیث؛ 
به هيج وجه خطره و احتمال وحدت وجود و موجود به خاطرم راه نمی‌یافت. 
جه در آن سير و سلوک اوّلیه از روی فطرت و مطالعه‌ی موجودات و حالات 
انقطاع هنكام فشار حوادث و جه در سير بعدى در قرآن كريم و احاديث» جز به 
خدايى غير اين موجودات و مغاير و غیرمشابه با این موجودات هركز دلم راه 
نيافته بود و در ذهن, احتمال آن را نمىدادم. 

تا اينكه يس از خواندن مقدارى علوم معقول و حکمت. آگاه شدم كه یک 
چنین عقیده‌ای» يعنى عقیده‌ی وحدت وجود و موجود در عالم هست و چون 
هميشه متحرّی حقيقت بوده‌ام» لذا پس از اطلاع و توجه به اين نظريّهء ناجار به 
تحقيق در آن برآمدم و تا حال كه اين صفحه را می‌نویسم قريب سی سال گذشته 
است و هنوز نتوانستهام از هيج راهى اين معنى را تصديق نمايم. 

از آن جمله راه مباحث عقلى و استدلالى است كه در اين كتاب به 
فراخور مجال» در مبحث قبل» از نظر خوانندگان محترم گذراندم. 

كاه در مطالعه‌ی بعضی عبارات و نوشته‌جات و مخصوصاً بعض اشعار 
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عرفانی» نفس خواسته است که: ای‌کاش این‌مطلب درست درمی‌آمد و حمّاً از 
راهی ثابت می‌شد و به متانت جلوه می‌کرد تا من هم پای‌کوبان و دست‌افشان به 
وجد آیم! ولی فطرتم اتی نموده رهنمایی قرآن و حدیث به‌خلاف آن. سد 
محکمی در مقابل شده و عقل و هوشم مرا به معارضه و مبارزه با آن واداشته 
است. 

ادلی نقلیه از قرآن و حدیث و ادعیه و خطب و به«خصوص همان‌چه را 
كه آقایان عرفاء و صوفیّه بدان استدلال می‌جویند که مراجعه و مكرّر با كمال 
دقت مطالعه نموده‌ام-نه تنها موجب يقين به مطلب آنان نشده» بلکه اميد صدق 
هم در من ایجاد نکرده است! 

آری» مطلب دقیق و بسیار بلندپایه‌ای در مسأله‌ی توحید ذات و کمالات 
ذاتی‌ی حقّ متعال از بعض آیات و احادیث استفاده می‌شود؛ ولی نه بر اساس 
توحید تصوّف و وحدت موجود است و نه منافی با معرفت فطری که در اکثر 
آیات و روایات برای عموم تذكّر داده‌اند و در آينده به آن اشاره خواهد شد؛ 
إنشاءالله تعالی. 

اين هم ناگفته نماند كه از وقتی كه در حکمت قدیم وارد شدم حسن 
ظنّی به تمام مطالب بزرگان نداشته‌ام؛ چون قبلاً مخالفت علوم عصری و انظار 
متأخرین را با علوم حکماء و فلاسفه‌ی سابق در طبيعيّات و هيأت اجمالا 
دانسته بودم. لذا هرچه [را] می‌خواندم. در تصوير و حساب أن و صخت و سقم 
مطلب. زياد کنجکاوی می‌نمودم و به همین جهت» هر گفته‌ای را که به فکر 
خود ايراد و اشکالی بر آن می‌دیدم هیچ باور نمی‌کردم و آن‌چه را هم که قدرت 
بر تشخیص صحخت و سقمش نداشتم نیز به حسن ظن تلقّی ننموده و تقليداً 
معتقد نمی‌شدم و گویی این‌حساب مرکوز ذهن من بود: اینان كه در طبیعیّات 
خطاء و اشتباه داشته‌اند. چگونه می‌شود در الاهیّات. خطاء و اشتباه نداشته 
باشند؟! و به خصوص که باز متوجه اين معنی می‌شدم که فلاسفه در مسائل 
الاهیّات هم بين خودشان اختلاف و نزاع دارند» با خود می‌گفتم: چگونه حق در 
مطلب از سخنان آنان معلوم شود؟! 
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توفیق خداوند متعال. طالب و جویای حقّ بوده‌ام؛ ولی نه فطرت و نه قرآن و 
فرهنگ جدا از این‌ها مرا به مطلب و مدّعاى آنان مطلع ساخت. 
بلکه مىكوييم: ممکن نیست احدی از مکتب فطرت يا از نفس مکتب 


قرآن و حدیث به توحید صوفیّه متو جه بشود! 


۲ نظر فقهاء درباره‌ی دعاوی صوفیان 
و از این‌جاست که از صدر اسلام تاكنونء فقهایی که مطالعات آنان 
ممخض در کتاب و سنت بوده است. با تمام اهتمامی که در فراگرفتن تعالیم 
مقس اسلام داشته‌اند و برای حفظ و نشر آن‌ها سعی و کوشش می‌نموده‌اند نه 
تنها موحد به توحید عرفاء و صوفيّه نگشته‌انده بلکه در همه‌ی اعصار نوعاً با 
دعاوی و توحید صوفیه مخالفت شدید ورزیده‌اند. 
ما می بينيم حتّی علامه‌ی حلى رضواناشعليه ‏ با همه‌ی جامعیّتی كه حائز 
بوده و در عقليّات و ریاضیّات از [استادى] چون محقق طوسى خواجه نصير 
اخذ علم نموده است و بيست و چهار کتاب. به‌عصوص در فنّ فلسفه و منطق 
نوشته و بيش از يانصد تأليف در علوم مختلف اسلامى داشته است و درباره‌ی 
او بزرگان علماء به جنين تعابيرى ياد نموده‌اند: رئيش علماء الشيعة من غير 
مدافعة و قائدُ الفرقة المحقّة العلامة علّی الاطلاق» الذي طار صيئّه فى الآفاق 
حامي بيّْضة الدّينء و ماحي آثار الملحدين» مرو المذهب و ا حافظا 
ناموس الهداية» شي الإسلام و بحر العلوم. جامع المعقول و المتقولء آية الله 
لام و حجّة الخاصّة على العامة العلامة الحلّىٌ قدٌساشسه در مبحث خامس از 
مسأله‌ی ثالله‌ی کتاب کشف الحق و نهج الصدق ل چنین مى نويسد: 
المبحث الخامس في أنه تعالى لايتّحدٌ بغيره. الضرورةٌ قاضيةٌ 
ببطلان الاتحاد فإنّه لايُعقَلٌ صيرورة الشيئين شيئاً واحداً و خالف 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۳۲۵ 


في ذلك جماعةٌ من الصّوفيّة من الجمهور فحکنوا باه تلن یتحد 
بأبدان العارفين! حت تماد بعضهم و قال: ان تلن نفس الوجود و 
کل موجود هو الله تعالن و هذا ین الكفر و الالحاد. و الحمد لله الذي 

فضّلنا باتباع هل البیت دون اتباع أهل الأهواء الباطلة. ' 
اگر قرآن و حدیث برای هدایت بشر آمده و مکتب توحید آن‌هاء مکتب 
وحدت موجود است. بایستی از صدر اسلام تا کنون» اقلا هزاران فقیه راد که 
مکتب فلسفه و عرفان ندیده ولی در پیشگاه قرآن و حدیث تسلیم بوده‌اند- به 


توحید وحدت موجود هدایت کند. 


۳ - طرز تفکر بعضی از فلاسفه و عرفاء 

و دسته‌ای از فلاسفه و بزرگانی که گفته‌اند: توحید قرآن و حديثء همان 
توحید وحدت موجود است! اینان مطلب را از خارج قبلاً اخذ کرده و سپس» 
خواه‌ناخواه قرآن و حدیث را به آن» تطبیق و توجیه نموده‌اند؛ مانند اهل كشف 
که قبلاً مطالبی از خارج در ذهن آنان از ماخذ غير کشف وارد شده و رسوخ بيدا 
نموده و در حين مکاشفه, همان مرکوزات ذهنی (غالباً با ضمّ ضمائمی به ضوّر 
مختلفه و گوناگون) برای آنان ممثّل و مجسّم شده است. 

بلکه انصافاً آنچه از نحوه‌ی بحث‌ها و استدلالات برهانی گذشته‌ی قوم 
به نظر می‌رسد اين است که گویی شخص باحث و مستدِلٌ نتیجه‌ی دلیل و بحث 
خود را قبلاً مفروض و مسلّم گرفته و سپس در صدد برآمده است که برای أن» 
دلیل درست کند؛ نه اينكه حمَاً در مقام اين باشد كه از روی مقدّمات بدیهیّه و 
تنظیم آن‌هاء ببیند به جه مطلبی هدایت می‌شود و همان را تبعیّت کند. 


.١‏ برای اينكه سوء تفاهمی برای احدی پیش نيايد» یادآور می‌شویم كه منظور از نقل کلام 
علامه‌ی حلّی قَدس‌سره و شرح و بسط‌های قبل و بعد بیان و روشن نمودن مشکلات اين راه و مطلب 
است. مولّف ناچیز هرگز درصدد كمترين توهین به بزرگان و فلاسفه‌ی شیعه- که از مفاخر ما بودهاند- 
نيست تا چه رسد به تكفير آنان و اساساً بناى ما در کات بر تحقيق مطالب است؛ نه تفسيق و تكفير. 
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هم‌چنین در مقام استفاده‌ی مطلب از کتاب و حديث (چنان‌که اشاره شد) 
به نظر می‌رسد که آنان مطالب را از مآخذ دیگر گرفته و آن‌ها را مسلّم و مفروض 
البوت انگاشته‌اند. پس به فحص در آیات و روایات پرداخته [اند؛ به منظور 
اينكه از گوشه و كنار آن‌هاء عباراتی به دست آورند که بر مراد مسلّم مرکوز در 
ذهن منطبق يابند و يا توجیه نموده و تطبیق دهند. ۱ 

و در اينرويّهى مطالعه قهراً بسیار می‌شود که از عبارات و کلمات؛ 
برخلاف واقع و به نفع مقصود معانی در نظر انسان جلوه می‌کند و او را از واقع 
و حقیفت مراد متکلم دور می‌سازد.! 


.١‏ به مناسبت می‌گویم: این‌جانب اساساً با فرا گرفتن علم و صنعت و دانستن فلسفه و 
اطلاعات هر جه بیش تر که برای افراد مسلمین در نوبه‌ی خود ممکن شود مخالف نیستم؛ ولی به 
دوست‌داران دانش و طالبان علمی که به این جانب حسن ظن دارند و می‌دانند که در سخن خود جز 
خیرخواهی و تُصح» نظری ندارم» می‌گویم: 

همجنانكه فرزندان عزيز اسلام كه براى تعلّم علوم و فنون به حارج کشور می‌روند اگر خير و 
سعادت حقيقى خود را می‌خواهند و برای تحصيل سعادت و آسايش صحيح خود و ملت خود 
زحمت مىكشند. بايد قبل از رفتن به خارج» اصول اعتقادات و اصول اخلاق و آداب و احكام اسلامى 
را فراكيرند. سپس در صورت لزوم و به مقدار لازم برای تحصيل علوم و فنونء به خارج بروند» شما 
هم -اى برادران و فرزندان محترم كه در علوم دينى زحمت مىكشيد و من به شما بسيار علاقه‌مندم-اگر 
مى خواهيد در رشته‌ی فلسفه و حكمت داخل شويدء قبلاً معارف قرآن و احاديث را فراكيريد و هم 
جنانكه دراحکام فرعى كتاب و سنّت تفقّه می‌کنید. در معارف كتاب و حديث نیز تفقّه بنمایید؛ سپس 
به فراگرفتن فلسفه و حكمت بيردازيد. 

آيدى نفر و تفقّه در قرآن كريم ظاهراً برای خصوص احكام نيست؛ بلكه اصول اعتقادات و 
معارف دين را نيز شامل است. فراكرفتن معارف قرآن و حدیث» بر دانستن فلسفه و حكمت و دانستن 
اصطلاحات متوقف نيست. آری» تطبيق كلمات قرآن و حدیث» با مطالب فلسفه و حکمت. البنّه 
متوقّف بر دانستن فلسفه است؛ ولى مطالب و معارف قرآن و حديث را بايد مستقلاً فراكرفت و هميشه 
استقلال آنها را حفظ نمود. 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۲۷ 


فصل يكم » در مقام استفاده و اخذ مطالب و معارف از قرآن و حدیث بايد 
امور ذيل را حتما رعایت بنماييم : 

۱ - دریاره‌ی الفاظ و عبارات. بايد ذهن را از معانى اصطلاحى خالی كنيم 
و درباره‌ی مطالب» فكر را از مسلمیّت يكجانب آنها در نظر دسته‌ای از بزرگان 
فارغ سازیم و نیز دل را از حبٌ و بغض به اطراف هر مسأله تھی کنیم و حاصل 
این‌که بايد دل و ذهن را از همه‌ی قبود خارجی رها نموده و تنها در این فکر 
باشیم كه کلمات و عبارات قرآن و حدیث» جه معنی و مطلبی را برای ما ادا 
می‌کنند. 

آری» برای کشف مقصود عبارت مُجمل و کلمه‌ی متشابهء به عبارات و 
کلمات محکم خود قرآن و حدیث می‌توان (بلکه باید) مراجعه نمود و نیز هر 
مورد که ظاهر کلام بر خلاف ضروریّات و مسلمات عقول فطری سلیم بود 
کشف می‌شود آن‌ظاهر مراد نبوده است (و يا اساسا صادر نشده است)؛ مگر 
این‌که معلوم‌الصدور باشد که در اين صورت. بايد در معنی ظاهر تصرّف نمود و 
اما اكر تنها بر حلاف اختیارات و آنظار دسته‌ای از فلاسفه و بزرگان شد. موجب 
رفع يد از ظواهر کلمات نمی‌گردد... و برای توضیح» به امثله‌ی فصل چهارم 
رجوع شود. 

۲ در مطالب اعتقادیّات بايد به مدارک معلوم» جه از جهت صدور و 
جه از جهت دلالت متکی باشیم. با خبر واحد غير معلوم‌الصّدور و يا با تأویل 


علوم و حکمت بشری پیوسته در حال تحوّل است. اگر نظريّاتى از بعض بزرگان (ولو برای 
جهارصد و يانصد سال و بيش تر) دوام آورد» بالأخره در معرض تغيير است و دين و معارف حقّدى 
الاهى هميشه ثابت است و هيجوقت تغییرپذیر نمی‌باشد. وکل يءٍ هالِك إلا وَجْهّه و في الحديث 
عن الباقرئلا: «معناه: کل شئء هالكٌ الا ديته و الوجة الذي یوق منه.» هر جه از آنها بدون تأويل و 
توجیه, مطابق با نظريهاى بود. معلوم می‌شود كه آن نظريّه حقّ است وكرنه بايد مطالب قرآن و حديث 
به اصالت خود ثابت و محفوظ بماند. 
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متشابهات به نظر و ميل خودمان» بدون ارجاع به محکمات. نبايد به مطلبى 
اعتقاد ورزيم و يا از واقع» إخبار قطعى بنماييم. ' 

۳ هر حديثى كه بر خلاف محكمات قرآن كريم يا احاديث متواتره‌ی 
قطعیخ الدّلاله ۲ يا جنانكه قبلاً اشاره شد برخلاف عقل فطرى سليم بودء بايد 


ردو کل شود 


.١‏ نمونه‌ی تذكرات قرآن و حديث: 

قال تعالی-: و لا تَقْفُ ما یش لَكَ به عل...4 ؛ و مایم رل طن ان لايُغْني من 
ای می. 4 

عن زُرارَة قال: سألت آباجعفر :ما حق الله على العباد؟ قال: «آن يقولوا ما يعلّمون و يقفوا 
عند ما لایعلمون.» 

و عن مومی‌بن‌جعفی, عن آبائه طب في حدیث: «.. یت لَكَ أن تتكلّم با شت ؛ لان الله عرُوجلٌ 
يقول: #و لا قف ما یش لَك به علم.» (جلد سوم وسائل‌الشیعه» صفحه‌ی ۳۷۰) 

و قال تعالی-: هو ۳ ول عَلَيْكَ الکتاب مِنْهُ آیات کات هد ام الکتاب و ۳ 
مُتشايهاتٌ؛ َأمَا الّذِينَ في لوی ری عون ما تشابه مه ایتغاء اند و اتغاء تأويله.) 

و عن الرّضاائة: «من رَد مُتَشابه القرآن إلى محکیه فقد هُديَّ إل صراط شتقم.» م 
«إنّ في أخبارنا حک کشحکم القرآن و مُتشايبًا كمتشابه القرآن. فددّوا متشابيها إلى حكيها و لا تَمَّبعوا 
متشابيها دون حكيها فَتضِلوا.» (وسائل الشیعه, جلد سوم صفحدى 87*) 

؟. نمونه‌ی تذكّرات برای مطالب فوق: 

عن الي کا : «أيا الّاس! ما جاءكم عَني واف کتاب الله فأنا قُلته و ما جاءكُم بخالف کتاب 
الله فلم أقله». 

و عن أبيعبدالله لش : «لاتقبلوا علينا ما خالف قول ريا تعالى و سُنَّة نبا6 .» 

احاديث وارد در رد حديث مخالف كتاب بسیار است. 

۳ #... و یل الإِجْس على الَّذِينَ لايَعْقلون» ؛ e‏ الصمٌالبْکُم الذي 
لايَعْقِلون» و عن مومی‌بن‌جعفر نئل : «ِنْ لله عَلَى الاس > حجَةٌ ظاهرةٌ و حجّةٌ باطنةء فأمًا الظَاهِرَةٌ 
فالدّسل و الأنبياء و الأمةء و أمّا الباطنة فالعقول.» 

مفاد آيات و روايات بی‌شمار راجع به عقل» ارشاد به اين است كه ما از عقل پیروی نموده و 
مطلب خلاف عقل سليم را نيذيرفته و تبعيّت ننماییم. 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۲۹ 


اگر حدیثی نه چنین مخالفتی داشت که موجب طرح و تکذیب أن شود و 
نه معلوم‌الضّدور و معلوم‌الذلاله بود که موجب اخذ و التزام و اعتقاد به مفاد آن 
بشود بايد آن را در بوته‌ی اجمال و احتمال گذاشت و به تعبیر دیگر در مورد 
آنء بايد توقف نمود و به عبارت ثالث چنین حدیث که منتسب به اهل 
بيت 9 است» علم آن‌را به خود اهل بیت 83۶ بايد واگذاشت؛ كرجه در کتب 
احادیث هزاران حديث در موضوعات مختلف از اين قبیل مشاهده گردد ". نه 
آن را بايد طرح و تکذیب کرد و نه به ظاهر آن, تعبّداً التزام قطعی بيدا نمود و نه 
آن را با زور تأویل و توجیه, بر یکی از نظریّات و اختیارات فرد يا دسته‌ای از 


س 2ا 5 ۲ 
متفكرين و بزرگان» حمل قطعى كرد. 


.١‏ آرى» اگر حديث راجع به احكام عملى باشد» بحث ديكرى دارد كه فقهاء- رضواناللهعليهم- 
دركتب اصول فقه بیان فرمودهاند. ٠‏ 

۲ عن الكافي مُستداً عن أبيعبداله عا : «لؤ أن العباد إذا جهلوا وفوا و لَْييْحَدوا ل يكقروا.» 

و أيضًا عن الصّادق جِة: «لاتکذبوا حديثاً أى به مرجي و لا قدّريٌ و لا خارجيٌ تبه إليناء 
فإنَّكُم لا تدرون لعلّه شيء من الحقّ فتکذیوا الله [عدَّ و جل]!» 

مراد از اين قبيل حديث ظاهراً فقط همان عدم تكذيب حديث است؛ نه اينكه تصديق و التزام 
به آن باشد. 

كلام حکیمانه‌ی حكيم: کل ما قرع سعك من الغرائب فذَّرْه في بُقعةٍ الإمكان. ما دك عنه قا 
البرهان. 
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۰عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
فصل دوم در ذكر امورى است كه در ضمن مبحث برهان هم متفرّقاً به 
انها اشاره شده است 

-١‏ شىء مادّى شىء مجرّد را مزاحم و محدّد نيست؛ مثلاً جسم هرگز نور 
عقل را مزاحم و محدّد نیست.! 

۲- حلول و امتزاج همجنانكه بر تعدّد موضوع توقف دارد_كه اگر دو 
شىء نباشد. حلول و امتزاج تصوير ندارد (از اينروء در توحيد محققین صوفيّه و 
عرفاء که قول به وحدت موجود است- حلول و امتزاج نيست) در صورت 
تعذد هي در حلول» شیء حال محاط و محدود و قائم به محل می‌باشد و در 
امتراج نيز مادّى و هم‌سنخ می‌باشند؛ امّا در فرض دو حقيقت که یکی از آن‌ها 
جسمانی و محدود. ولی دیگری مجرّد و نامتناهمی (در سنخ خود) باشد و قائم و 
محتاج به محل نباشد كرجه در تمام ذرّات و اعماق جسم و مادّه داخل و نافذ 
بوده و باطن و ظاهر و خارج آن را فرا گرفته بس محيط بر شراشر اجزاء آن باشد- 
نه حلول صادق است و نه امتزاج تصوير دارد. 

۳ هر شيئى که نامتناهی و نامحدود فرض شود بايد جامع جمیع 
واقعیّات هم‌سنخ خود باشد؛ مثلاً اگر نور عقلی نامحدودی فرض نموديمء بايد 
اين نور عقل جامع جمیع انوار عقليّه در دار تحقّق باشد؛ نه این که واقعیّات 
جسمی غیرسنخ خود را هم جامع باشد. 


۱. برای تقریب و اعداد ذهن بعض خوانندگان محترم» موردی از کلام فلاسفه را ذکر می‌کنیم: 

افلاطون و اتباع او از اشراقيّين و بعض فلاسفه‌ی دیگر چون محقّق طوسی (در کتاب تجرید) 
و محقّق سبزواری (در منظومه) قائل‌اند به آن‌که حقیقت مكان. بُعد مجرّد موجود است و جسم 
متمكّن را به تمام اعماق و اجزايش ملاقی است و چون بنابر اين نظريّه. مکسان موجود [ی] مجرّد و 
فقط بُعدٍ شیء متمكن مادّى است. پس گفته‌اند: تداخل و اجتماع ايندو موجود. جایز و واقع است و 
امتناعی ندارد؛ با اينكه می‌گویند: تجرد مکان حتّى از تجرد موجودات مثالی نازل‌تر است. 

يس اگر شیء مجرّد تام بلکه فوق‌التمام» داخل و نافذ در تمام اعماق و اجزاء عالم اجسام 


باشدء به طریق اؤلئ؛ واقعیّت اجسام مزاحم و محدّد آن نمی‌باشد. 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۳۱ 
فصل سوم در وت الله و 0 فطری قرآن و حدیث 
اقم وَجْهَكَ لین یاه فِطرَة الله الي فطر الاس علا 
لاتبدیل ۳ لله. ذلك این الْقَمْهُ ولك أكْثَرَ الّاس لايعْلّمونَ.» 
اروم آی‌ی ۲۹ 
في تفسير الصّافي في ذيل الآية عَن الباقراثلا: «فطرّهم على 
المعرفة به.» 
و فيه أيضًا عن التوحيد. عَن الصادق اني أخبار كثيرة, 
قال ئلا: «قَطرّهم على التّحيد.» 
خداوند متعال در آيهدى کریمه دين (توحید) فطرى را دين قيّم و استوار 
معرّفى فرموده و رسول اكرم (و پیروان او) را به ييرَوى و توجه به همین توحيد 
فطرى دعوت و الزام فرموده است. 
و قال تعلى أيضًا: (قُل: من يَرْرُفُكُمْ من السَاء و الأزض؟ 
امن ملك الشنع و الاو من ترج اي ین الميْتِ و مخرج 
یت من الحَيٌ؟ و مَنْ یر الآمر؟ فَسَيقولون: الله فَقُلْ: قلا 
تقون؟ * قَدلکم الله ربكم الحَقُ قاذا بعد ال إل الصلال؟ أن 
تطْرّفونَ؟» يونسء آیه‌ی ۳۱ و ۳۲ 
«و لين الم من خَلَقَ السّاواتِ و الأزض و سر 
الشخش و الْقَمَرَ؟ لقن ال انى يُؤْفَكون؟ 4 العنکبوت. آیه‌ی ۶۱ 
في تفسير الصّافي: فأ یرفکون»: يُصرّفون عن توحيده. 
بعد إقرارهم بذلك بالفطرة؟ 
و لَيْنْ سَأَلتهُم: من خَلَقَ السَّاواتٍ و الأزض؟ لول 
الله € لقمان آيدى ۲۵ 


في تفسير الصَانی: في التوحيد. عن الباقراقة. قال: «قال 
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۲عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


رسول الله :كل مولو یود على الفطرة- يعني العرفة بأنَ الله 
عرّوجلٌ خالقه-کذلك قول الله: و لَيْنْ سَألَْم: من خَلّقَ النّماواتِ و 
الأزض؟ لَيَقولُنَ: لل42.» 
«و لَبْنْ سَأْلْتيُم: من خَلَقَهُه؟ لول ا فَأَنَّ يُفَكون؟» 

ال خرف آيدى ۷۸ 

... و غير ذلك از این‌قبیل آیات شريفه. 

در آیات گذشته‌ی سوره‌ی يونس نين دستور تذکر به خالق معروف به 

فطرت داده شده است... تا این‌که تصریح فرموده به این‌که: 


۲ 


ەر 03 5 ى مع 


فلکم الله ربكم الق فاذا بَعْدَ الحَقّ الا الضّلال؟ د 
تُصْرّفونَ؟» 
«#پروردگار حق» همان خداى (معروف بالفطره) است. يس بعد 
از اين حق (و خداشناسی) غي رگم‌راهی» جه باشد؟ پس به كجا 
برگردانیده می‌شوید (و مىرويد)؟! 4 
باری» در مجموع آیات فوق, از برگشتن از خدای معروف فطری و رفتن و 
رو آوردن به سوی هر خدای غير او که ساخته‌ی فکر و خيالات بشر عالی و 
دانی باشدمنع شده است و همین‌فطرت و معرفت در باب حداشناسی (خحاضّه 
يس از ورود امثال آیات فوق و آیات آینده) بر ما حجّت بزرگ الاهی است. 
في کتاب توحید الصّدوق. عن ثامن الأ ماف ا في خطبة: 
«...و بالفطرة تثبت حخته.» 
و قال تعالی أيضًا: : هو الذي بُ يُسَيْرْكُمْ في بر و خر حت إذا 
نم ني الب و جَرن بوم يريم طبة ‏ قرحوا بها جا تھا ريح عاصفٌ 
و جاءهم اج من کل مکان و ظنوا انیم أحیط م دع اف 


مُخلصين لَهُ الدّين: لَيْنْ آنجیتنا من هذه لکوت من الشناکرین * 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۳۳ 


فلمت نام ذا هُمْ يبِغونَ في الأذض پفر !یا یا القاش إن 


۳ 


بعکم على آنشسکم متاع الحياة الدّنيا. مایا مَزجفکم. که با 


نم تَعتلون.4 بونس, ۲۲و ۲۲ 
و إذا مَسَّكُمُ الصُرٌ في الْبخرٍ ضَل مَنْ تَدُعون إل ی فلا 
نا کم إلى الْبرٌ أعْرَضتر؟ و كان اسان كفورًا.4 الإسراء ۶٩‏ 
و ذا مس النّاسَ ضا دعوا ریم نیبین إل م2 إذا أذاقَهُم 
مِنْهُ رة إذا قریق مهم بریهم یُشرکون! * ليكفروا با تَیناهم؛ 
فتَمتعوا فسوف تخلمون ع أ م آنلنا لیم شلطانا فَهُوَ کم و 
کانوا به شر ن؟! الروم» Fy yg‏ 
... و غیرذلك از این‌قبیل آیات. 
در آيات شریفه‌ی فوق» تذكر امش وهال ,انايو عدوا دفعی 
عبد به خداى واقعى و انقطاع كامل او به سوى حق متعال عالم قادر سميع قريب 
مجيب مغيث معروف بالفطرة كه در آن حال» حجاب معصيت و حجاب کفر و 
شرك خدايان خيالى و توهّمی و تعلّمى همه از دل و فک محو و مرتفع مى شود 
و حالت توبه و إنابه دست مىدهد و آدمى خداى واقعى را در حقيقت به نور 
خدا مىيابد؛ نه به استدلال و توهّم و تفکر. جذبه‌ی الاهى است که بنده را در آن 
موقع» به سوى خود م ىكشد و می‌توان گفت: نازلترين نمونه يا شبحى از 
معرفت حقيقى_كه بعد از ار ين ذكر خواهيم نمود- برای عبد. حاصل [مى] آيد. 
كر ع بك ا اماد رای وبا 
ورت و معیت اوه شی و ری ارو در ان ال ات هنیس بای رت 
عاجز محتاج غير مستقل بنده‌ی عارف از ميان نمی‌رود و خود را فانی در ذات 
حق متعال شهود نمی‌کند؛ بلکه در آن موقع» به نور خداء همین واقعیّت خسیس 
يليد ذلیل را واضح و روشنء مغاير با ذات حق متعال» وجدان و ادراک می‌نماید 
و مردم نوعاً آن‌چنان شناسایی روشن و بين را درباره‌ی خدا و خود (در حال 
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عادی) ندارند و قرآن كريم همین توحید را در آیات عدیده» توحید خالص 
امضاء می‌فرماید. 

و در آن حالء عبد از حقیقت «بان مِنَ الأشياء بِالقَهْر ها و القدرة لها و 
بائت الأشياءٌ من با ضوع له و الُجوع إليه» می‌چشد و از صدق «کنهّه تفريق بِينّه 
ون خلقه» و «مبایِنته ایهم مفارقتُه نيتيم و «إنّ الله حل من خلقه و له حل 
منه» بهره می‌برد و حجاب اییّت و واقعیّت ضعیف و ذلیل و محتاج مخلوق- که 
یگانه فارق بين خالق و مخلوق است (چنان‌که در حدیث از امام هفتم 9 
است: «لیس بیتّه و بين خلّقه حجابٌ غير خلْقه») موجود و مدرک او می‌باشد و 
هرگز» جز به آرزو و وهم و خیال» مرتفع نمی‌گردد. 

هر خدا و توحیدی که برخلاف اين اساس و توحید فطری باشد. ايا به 
حکم خود فطرت و آیات کریمه» باطل نیست؟ و هر کلام متشابه از قرآن و 
حدیث راکه بر خلاف این اساس و توحید» حمل و توجیه نماییم آيا اثباع از 
متشابه نکرده‌ایم؟! 

اینک» خوانندگان محترم اهل فضل و دانش-که به توحید آقایان عرفاء و 
صوفیّه آگاه شده و فطرت سلیم خداداده را نیز در باب خداشناسی از دست 
نداده‌اند قضاوت فرمایند که: توحید عرفاء و صوفيّه با توحيد فطری موافق 
ات سا 

آيا توحيد فطرى بر اساس عینیّت خالق و مخلوق (البته با عدم تجافى از 
مقام شامخ هم) و تطور و تعيّن خود خالق به صورت هر آكل و شارب و عارف و 
جاهل و متقی و فاسق و ظالم و مظلوم و زانى و زانيه و لائط و ملوط و مؤمن و 
کافر .... است يا بر اساس غیریّت خالق از مخلوق و تنّه و تفاس خالق ازاينكه 
خود به اشكال مختلفه متطوّر و متجلّی شده يس وحدت در عين كثرت و كثرت 
در وحدت باشد؟ 

آیا قرآن کریم» دانی و عالی را بر اساس توحید فطری هدایت و الزام 
می‌کند يا بر اساس توحید صوفیّه؟ 
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مبحث سوم: قرآن و حدیت/۳۳۵ 


اگر توحيد صوفيّه با فطرت و توحيد و دعوت قرآن كريم موافق می‌بود. 
آقايان عرفاء جه احتياج و ضرورتى می‌داشتند كه اين مطلب حق را ييوسته در 
مخفی بدارند؟! 

آيا انصافاً جز فطرت سلیم و تعلیمات قرآن و حديثء امر دیگری فقهاء را 

اگر توحيد عرفاء صحیح و حق باشد بايد بگوییم: فقهاء و تمام متديّنين 
را فطرت سلیم خداداده و مکتب قرآن و حدیث. به ضلالت و گم‌راهی انداخته 
است! 

تكملة به مناسبت مقام به‌طور اختصار, به اموری که در باب معرفةٌ الله 
می‌توان از قرآن و حدیث استفاده نمود. تذکر داده و در ذیل هریک. به نمونه‌ی 
احادیث نیز اشاره می‌شود: 

١‏ راه معرفت خداوند متعال یکی فطرت است که در فصل فوق. صحبتی 
تذکُرات امثال انبیاء و اوصیاء به وجود و کمالات حقٌ متعال» هر شخص منصف 
م ىكردد. 

عن على كل فى خطبة: «... امد لله الملهم عباده مده و 
فاطرهم على مَعرٍفةِ ژبوبیّته.» 


.١‏ جنانكه مكرّر اشاره شده استء مؤلّف در صدد معارضه با فلاسفه و بزرگان عرفاء شيعه 
نیست؛ بلکه در مقام تحقیق مهم‌ترین مطالب دين است که ناچار از فحص و إعمال نظر درباردى آن 
می‌باشد و جایز نیست که در حصوص آنء تقلیداً سخنی گفته و کورکورانه اعتقادی ورزد. 

ما بايد بين خود و خدای متعال» حجتی داشته باشیم تا به تبعیّت صوفیّه و عرفاء به توحید 


(وحدت موجود) معتقد گردیم. 
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۶عارف و صوفى جه م ىكويند؟ 

وعنه ااا في خطبة آخری: «.. قيعت (الل) فييم ژشله و وتو 

الم أنبياءة ادوه ميثاق فطرته...» 
و عن ثاين لامعا في خطبة : «... و بالفطرة تثيْتُ حجِنّه» 
۲ - دیگر راه استدلال به آيات است که شخص با نظر و مطالعه در 

مخلوقات و دیدن آثار صنع و حیات و علم و قدرت و حکمت ... و ساير جهات؛ 
بر وجود خالق حى علیم قدیر حكيم ..... غیرمشابه و هم‌سنخ با مخلوق» 
استدلال می‌نماید. 

عن علي نی خطبة: «... دليله آیاته.» 

و عن امن الک لاني خطبة: 3: «بصنع الله بُستدل عليّه.» 


و 


۳ 


في حديث مفضّل عن الصّادق32: «يا مُفْضّلء من غيّب 
الفزاة في جوف الصّدر و كسا المدرعَة الي هي غشاژّه و حصّنّه 
بالجوانم و ما علنها من اللَّحْم و القصبء للا يصل إليه ما ينكَوُة؟ 

ن جعل في الحلق مَنفذَيْن أحدهما مرج الصّوت و هو 
الحلقومُ المتّصل بالرئة- و الاحَر منفذ الغذاء و هو المتريء المتّصل 
بالعدة الوصل الغذاء لها و جعل على الحلقوم طبقًا الم أن 
یصل إلى الرّئة فیقثل؟ 

من جقل الرّئة مروّحة الفؤاد تفر و لاحل لكي لاتحي 
الحرارة في الفؤاد فتؤدّيّ إلى التثلف؟ 

من جعل لمنافذٍ البؤل و الغائط أشراجًا تضبطّها لثلا يجريا 
جريانًا دا فيَفْسْدَ على الإنسان عيْشه؟... فكم عسی أن بحصي 
التحصي من هذا؟ بل الذي لانحصئ منه و لا يعلمّه الا أكثر. 

من جعل العدة عصبانيّةَ شديدةٌ و قدّرها للضم العام 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۳۷ 

الفلیظ؟ و من جعل الکبد رقيقةً ناعمة لقبول الصّفو اللُطيف من 

الغذاء و لتهضمّ و تعمل ما هو أَلطّفٌ من عمل العدة إلا اله القادر؟ 

أترّى ین الاهمال أت بيء من ذلك؟!كلاء بل هو تدبيرٌ ین 

مدير حکم قادر عل بالأشياء قبل خلقه [یاها, لایعجزه شیم و هو 
الف الخبير.» ۱ 

و عن علي نی خطبة: «الحمد له الذي لاتُدركه الشَّواهدٌ و 
لاتحویه الشاهد. و لاتراه التواظة و لاتحجِیُه السّواتر, الدال عل 
قدّمه بحدوث خلقه و بدوث خلقه على وُجوده و باشتباههم على آن 
لا شبة له الذي صَدّق فى میعاده و ارتفع عن ظلم عباده. و قام 
بالقسط في خلقه و عدل علهم في خکه. مستشهد بحدوث الأشياء 
على أزليّته. و با وسمّها به من العجْز على قدرته. و با اضطرّها الیه 
من الفناء على دوامه.» 

و في حدیث عنهائة: «بتشعيره التشاعر عرف أن لا مشعر 
له و بتجهيره الجواهرٌ عرف أن لا جَوْهرَ له و بشضادته الأشياء 
عُرف أن لا ضدّ له و بقارنته بْنَ الأشياء رف أن لا قرین له ... 

شاهدة بغراتزها أن لا غريزة مشفرزها. مُخبرةٌ یتوقیتها أن لا 
وقت لوقتها؛ حُجِبَ بعصا عن بعض لیم أن لا حجاب بینه و بين 
خَلّقه...» احدیث. 

۳ -دیگر معرفت ذات مقن به دات مقدس است كه آن را معرفت 
بالحقيقه و يا معرفت حقیقی گوییم که حق متعال بر بندگانی که آنان را مشمول 
عنایات خاصّه‌ی خود مى نمايد به هر درجه‌ای که خواهد ذات مقذسش را به 
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۸عارف و صوفى چه می‌گویند؟ 
في التوحيد عسن بمقوب‌بناسحاق قال: کتبت إلى 

أبي محمد اد أسأله: كيف ید العبدٌ رَه و هو لايراه؟ فوقع : «يا 
آبایوشف حل سيّدي و مَؤْلايَ و النعم علي و علی آباني آن يُرئ.» 
قال: و سألته: هل رأى رسول ال #وربه؟ قوقع ا «ِن الله 
تباركوتعالئ آری رسولَه بقلبه من نور عظمته ما أحبّ.» 

و عن البِرَنْطيٌ عن أب الحسن الرّضاءقلقال: «قال رسول الله 
ل لما أسري بي إلى التّماء بلع بي جبرئيلٌ مكانً یط جبرئيل 
قط فكشف في فأراني اف ءوجل من نور عظنته ما أحت.» 

في الناجاة العنقولة عن ع لو ذرَيّيِهِ الم في شهر 
شعبان: «إلمي هب لي كمال الانقطاع إليك و أَنِرْ أبصارٌ قلوبنا بضياء 
نظرها إليك؛ حى تخرّق أبصارٌ القلوب حجُبَ الّور فتصِل إلى معدن 
العظّمة و تصيرَ أرواخُنا معلّقّة بعر قدسك» 

و في دعاء الصباح عن علي !3: «يا مَنْ دل على ذاه و تاره 
عن مجخائسة مخلوقاته.» 

و في دعاء عرفة عن الحسينبن علي 3 : «في ترددي ف 
الآثار یوج بعد المتزار؛ فاجمغني عَليْك جخذمةٍ توصِلْني إلنك.» 

و في المناجاة المنقولة عن السَيّد السَجَادظِة: «إلمي اس 
بنا شب الوصول إليكَ و سينا في أقرب الطرق للوفود عليك.. 
(إلى أن قال:) فأنت- لا غيرّك مرادي و لك لا لسواكٌ سَبَري و 
شهادي و لقاؤك قُرَهُ نی و وصلك من تشي و اليك شوق و في 
حبّتك وهي و إلى هَواكَ صَبابتي و رضاك بُغيتي و رويك حاجتي.» 


و في رواية سَدِيرٍ عن الصَّادقِية... قيل: و كيف تعرف عین 
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مبحث سوم: قرآن و حدیت/۳۳۹ 
الشّاهد قبل صفته؟ قال: «تعرفه و تعلّمُ علمه. و تعرف نفسك به 
و لاتعرف نفسك بنفسك من نفسك. و تعلم أن ما فيه له و به, كما 
قالوا ليوسف: أإنَكَ نت يوشف؟ قال: أنَا يوسّفُ و هذا أخي. ..& 
فعزفوه به ول یعرفوه ره و لا آثبتوه من اشم بتهم القلوب.» 
۴ -بين واقعیّت خالق و مخلوق, واقعیّت الثى حجاب نیست. 
عن الصادق الئل في حديث: «ليس بين الخالق و اكخلوق 
شي ۶» 
۵ -و نیز بین خالق و مخلوق. بینونت و فاصله‌ی مکانی منتفی است. 
عن علي 12: : «فار تق الأشياء لا على اختلاف الأماكن.» 
و عند اق ةِأيضًا: «غی کل شيء لا بزایلة.» 

ظاهراً مراد از بينونت غزلی-که در کلام ديكر امير المؤمنين ِا نفى شده 
است: «لابَیْنونة غزلة» همين بینونت و فاصله‌ی مکانی است. 

۶ -بيُنونت کیانی و ذاتی و تباین حقیقی- که مستلزم بینونت اوصاف و 
احکام نيز می‌شود- از بدء خلقت إلى الأبدء بين خالق و مخلوق ثابت است و 
هرگز مرتفع نبوده و مرتفع نمی‌گردد؛ مگر به آرزو و توهّم و خیال مذعیان فناء و 
وصال عرفانی از صوفیّه! 

9 0 * الق فعلّق حجابّا بیه و ب 
فبایتُه إيّاهم مفارقته (الی أن قال آیضاه) و که تفریق 
یه و بين خلقه.» 

وعن أي جعفر اقلا 3 الله (تباركوتعالئ) خْلّرُ من خلقه و 
خلْقهٌ خلوٌ مند.» 

و عن الصّادق اقلا: «لا خَلْقُهِ فيه و لا هو في خَلقه.» 
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۴۰ /عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
و عن الكاظماق: «لَيْسَ بيه و بين خلقه حجابٌ غير 
خلقه.» 
حتّی معنی کلام امیرالم و منین ْلا: «توحیده قييزه من خلقه و کم التّمييز 
یو صفة لا بينونة عَرلَة. إنّهُ رَبٌّ خالقٌ غيرٌ مزبوب مخلوق» ممکن است چنین 
باشد: «توحيد أو تمبيز حقيقت اوست از حقيقت خلق و حکم و لازمه‌ی این 
تمییز بینونت در اوصاف و احکام است؛ نه بينونت و فاصله‌ی مکانی»؛ جنانكه 
از همان حضرت. در فوق ايضاً نقل شد: «فارّق الأشياء لا على اختلاف الأماكن» و 
«غی کل شي ء لا بمزايّلة.» 
پس در حال معرفث حقیقی و معرفة الاب بالود که بالتر از معرفت به 
آیات و معرفت فطری است. نيز ات ذلیل محتاج ضعیف خود عارف و ساير 
اشیاء به نور رب متعال مشهود می‌شود (نه این‌که در نور ربّء محو و منطمس و 
فانی شود و داخحل در اقلیم ذات حق باشد)؛ چنان‌که به معرّفی یوسف؛ يوسف 
و برادر او شناخته شد. (حدیث سدیر از امام ششم ا ) 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۴۱ 


فصل چهارم. در بیان امثله‌ای برای امر اول از فصل يكم 

[چنان] که كفتيم» در مقام استفاده و اخذ مطالب و معارف از قرآن و 
حدیث» بايد ذهن را درباره‌ی الفاظ و عبارات از معانی اصطلاحیّه و درباره‌ی 
مطالب: از مسلمیت یک سانب آن‌ها خر نظر کک ای از بفرگان: لی كرد بو انين 
دل را از حبٌ و بغض به اطراف مسأله فارغ ساخت و تنها در این‌فکر بود که 
لي ا را ای هنا ادا م کد 

الف . لفظ « بر که قرف كرب سای المع رای( لبوق 
السَّاواتِ و 00 و در حدیت. مانند موود كل شيء» ديديم» نباید فوراً بر 
معنى مجرّد وجود و واقعيّت حمل نماييم (فرضاً كه در كلمات عرفاء و جماعتى 
از فلاسفه نور و وجود به جاى يكديكر استعمال شده باشد)؛ زيرا مراد از نور 
لاضع لج را لالس بت Se‏ 

في المنجد: النور: الضَّوْء أيّا كان و هو خلاف الفلّلمة؛ الذي ین الأشياء. پس 
معنى دو جمله‌ی قرآن و حدیث» ممكن است چنین 5 حداوند ذات و 
حقیقتی است که (علاوه بر این‌که خالق اشیاء است») مين (< کاشف» معرّف» 
روشن‌کننده) آسمان‌ها و زمين و هر شیء است. 

و یا این‌که: خداوند حقيقت نوریّه‌ای است که آسمان‌ها و زمين (يا اهل 
آسمان‌ها و زمین) به پرتو فيض او امور و اشیاء را کشف و درک می‌کنند. في 
الحديث: «لايدرك خلوق سَيْنًا إلا بالله.» 

پس در واقع» نور خداوند عظيم هادى اهل آسمان‌ها و زمين و هر موجود 
زنده است- جنانكه در روايت از حضرت رضالثْلاست كه در تفسير أله نور 
الماواتِ و الأزض..) فرمود: «هاد وغل الم و هاو لل الأذض» و در روايت 
ديكر: «هدی من في السّاواتِ و هدی مَنْ في الأزض» نه اينكه معنا جنين باشد که 
خداوند متعال وجود و واقعيّت آسمان‌ها و زمين و وجود هر شىء است تا اينكه 
به آن» استدلال بر وحدت وجود و موجود گردد که حدای متعال به وجود خود 


متطوّر به وجودات آسمان‌ها و زمين و وجودات همه‌ی اشیاء می‌باشدا 
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۲ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


اگر گفته شود: اينكه خداوند مبيّن و معرّف آسمان‌ها و زمين و هر چیز 
است و هر مخلوق به نور خداء اشياء را كشف و درک می‌کند و به همین نحو 
است که خداوند به وجود و نور خود (بدون تجافی از مقام شامخ) وجود و كيان 
اشياء می‌باشد... پس ايه و حديث باز دليل بر وحدت موجود است» 
مىكوييم: اين بیان بر اساس نظريّهاى است که از خارج مدلول آيه و حديث اخذ 
و آورده شده است. واضح است که آیه و حدیث مزبور مطابقةٌ پا مها بر آن 
دلالتی ندارند و دلالت التزامی هم ندارند؛ زیرا ممکن است مفاد آيه و حدیث بر 
اساس نظریّه‌ی دیگر باشد و آن اينكه: خالق متعال» مادّهى اولیّه‌ی جهان مادّی 
و تکوین را لا من شَيْءٍ ابداع نموده است؛ نه اينكه خود متطوّر به اطوار(ولو 
بدون تجافی از مقام شامخ) شده باشد و واقعیّت جهان ماذی و تکوین عين نور 
و علم و حیات .... نبوده؛ بلکه بالذات» واقعیّت مظلم جاهل غير مدرک میّت 
5 

يس موجودات اينجهان آفرينش در مقام حيات و علم و ادراك و 
مدرکیّت و كشف و مکشوفیّت. باز به حقيقتى خارج از حقيقت و ذات خود 
محتاج‌اند كه آن نور حق باشد و حقٌّ متعال آن‌ها را به حیات خود زنده و به نور 
خود. مدرک و به قدرت خود. توانا کند و حاصل آن‌که احتیاجات به حقایق 
کمالی آن‌ها را به نور و فيض مقدس خود رفع فرماید. 

في الحديث عن ال 93: «خلق له تى الق في ظلمةء ۸ 
زشاغلیه هن ورف 

چنان‌که در نور ظاهری (و لَه ات الأعل) [چنین است] که به‌وسیله‌ی آن» اشیاء 
غير نورانی- که در تاریکی بوده‌اند ظاهر و روشن می‌گردند؛ بدون این‌که آن نور 
ظاهری عين واقعیّت اشیاء گردد. 
و هم‌چنان‌که در مثال مذکور در حديث سدیر از امام ششم ع [دیدیم] - که 


چون از معرفت حقیقی حقّ متعال» یعنی معرفت عين ذات به ذات مقدّسء از 
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آن حضرت سوال می‌شود (قیل لداؤلا: و كيف نعرفٌ عبت الشاهد قبل صفته؟)- 
امام لش در جواب می‌فرماید: «تعرفه و تعلّم علمَهُ و تعرف نفسَك به و لاتعرف نفسَكَ 
بنفسك من نفسك. و تعلم أنَّ ما فيه (من الکنال احقیق) له و به .كما قالوا لیوسف: 
نك نت یوسْت؟ قال: اتا يوت و هذا آخي)» فعرّفوه به و لم رفوه بر و لا 
أثبتوه من نشیم بوهم القلوب.» 


يو 5 لمعف خود و برآدرش شد؛ در حالىكه واقعیّت و حقیقت 


يوسف غير إِنْيّت و واقعيّت برادرش بوده است. 


- ت 


آری» واقعيّت مُظِلِم هر مخلوق يس از تحّق همدى شرايط ادراک» حتّى 
در مقام ادراک إِنْيَت خود و درک و كشف انوار ظاهری محسوس, محتاج به فيض 
نور رت تعالی است؛ جنانكه وارد شده است: «یا تور النوو [و] «هو حياة کل شئء 
و نو کل شيء» و «لايُدرِكُ خلوق شيئًا إلا بالله» [و] «بعظعته و نوره أبصرٌ قلوبَ 
المؤّمنين» و «الوْمن ينظرٌ بنور الله» و «بعظمته و نوره عاداه الجاهلون» و «به توصّفٌ 
الصفات. لا مها یوصف؛ و به تُعرّفُ العارف. لا بها يُعرفٌ؛ و به عرف المكان, لا بالکان 
عرف.» 

.و الحاصل: واقعیّات عالم خلق و ماده به درجات مختلف. واجد نور و 
کمالات نوریه می‌گردند؛ نه این‌که عين نور و حیات و علم باشند و در صفحه‌ی 
بعد به اين نظریّه باز اشاره خواهد شد؛ إنشاءالله تعالی. 

ب -کلمه‌ی ظهور را(مثلاً در عبارت دعای عرفه: كيف یُستَدل عليكَ با هُو 
في وجوده منت إِليْك؟ آليرك من انظهور ما لس لك حت یکون هُرَ الظهر لك؟) 
نباید به معنی وجود و ثبوت گرفت؛ زیرا معنی ظهور لغةً و عرفا در مقابل 
خفاء است؛ نه در مقابل عدم. فلان شیء ظاهر استء یعنی خفا ندارد و پوشیده 
نیست؛ نه این‌که معنی اين باشد که آن شیء واقعیّت دارد و موجود است؛ بلکه 


واقعیّت شیء مستلزم ظهور هم نیست؛ یعنی ممکن است شیثی واقع و موجود 
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بوده» ولى واقعيّت و حقيقت او بر خود و خلق, به كلى مخفى باشد و هيج 

و نيز لفظ وجود را نبايد در همهجا به معنى معروف در كلمات فلاسفه 

گرفت؛ چون لغةٌ و عرفاً چنان‌که در ياورقى صفحه‌ی ۳۰۳ ذكر شد معنى 
رم 5 3 ار 

دیگری نيز دارد و در همین جمله‌ی فوق از دعای عرفه (کیف يُستَدَل عليك با هو 
فى وجوده مفتقر إِلِيْكَ؟) ظاهراً همان معنای دیگر است که دریافتن (= درک‌کردن) 
باشد؛ نه هستی و بودن: «(چگونه استدلال بر تو می‌شود به چیزی که خود در 
معروفیّت و درک شدنش» محتاج به تو و نور توست؟» 

و هم‌چنین در خطبه از على اكِلإاست که «وجوده إثباثه» محتمل است که 
معنا چنین باشد: «یافتن خدا را (گرچه برای نازل‌ترین‌درجات معرفت باشد) به 
همین است که آدمی او را اثبات نماید (یعنی از حد تعطیل و نفی» خارج 
نماید)»؛ نه اينكه مراد و معنی از «وٌجوده» حتماً واقعیّت و هستی خداوند باشد. 

باری» می‌گویيم: معنی قسمت دوم عبارت دعای عرفه (مذکور در فوق) 
تحني نیست: آنا برای چیزی غیر قو واقعیّت و ثبوتی هست که آن‌واقعیّت و 
ثبوت برای تو نباشد تا واقعیّت آن چین مظهر تو باشد؟ (تا اينكه از آن استفاده 
شود که واقعیّات و ثبوتات اشیاء همه شئون و اطوار واقعیّت خداست و او تنها 
موجود در دار تحقّق است که به ذات خود متکثر به کثرات و متطوّر به آطوار 
مختلف گشته است)؛ بلکه معنی و شرح دعا ممکن است چنین باشد: «چگونه 
استدلال بر تو شود به چیزی که در درک‌شدنش (معروفیّت. یافت‌شدن, ظاهر و 
روشن‌شدن) محتاج به توست؟ آيا برای چیزی غير تو ظهور و روشنایی به ذات 
خود هست که برای تو نباشد تا این‌که آن‌چیز با ظهور و روشنایی خود. مظهر و 
معرّف تو باشد؟!» 

[اين] یعنی واقعیّات مادی مُظلم الذات و جاهل الات و ميّت الذَّات 
غير سنخ نور علم و ظهورء همه به نور خداء عالم و مدرک و برای يكديكر 


مدرک و روشن می‌شوند. 
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مبحث سوم: قرآن و حدیت/۳۴۵ 


پس دلالت اشياء بر وجود خداوند به وسيلدى مدایت نور اوست «هو 
الذي يُرِيكُمْ آياته4؛ ساريم آياينا في الآفاتي و ف آنیهم حن عق تین ثم أنَّهُ الحئ. 
وَل یکف بِرَيّكَ أنه عل كل َء شهسيد؟» 0000 
ارائه‌دهنده و مبيّن هر جيز و شاهد و دليل بر هر شىء است؛ بدون اينكه به 
وجود خود متطوّر به واقعيّات اشياء باشد. «و هو الا بالدلیل عليه و المؤدّي 
بالمغرفة إليه.» 

و بنابراين» آن‌چه مطلب دقيق از عبارات دعاى عرفه و آیه‌ی گذشته‌ی 
نور و حديث «هو نورٌ کل شئء» و امثال اينها بتوان استفاده نمود فقط همین 
معنى است ( که قبلاً هم در ذيل آيدى نور, برای آن بيانى شد [و آن اين]) كه: انوار 
علم' و حيات و ساير كمالات نوریّه‌ی دار تحقق همه اشعّه‌ی نور علم ذاتى حقٌّ 
و اشراقات ذانیّه‌ی اوست؛ نه ثبوت و كيان خسيس اشیاء مادّى. حتی واقعيّت و 
نیت نفس (=روح) نيز واقعيّّت نورى نيست. كرجه از واقعيّت اجسام لطيفء به 
درجات. الطف (و به معنايى» مجرّد) است؛ ولى تجرد او شبه و سنخ تجرد نور 
علم و عقل نيست و شرح و شواهد اين مطلب موكول به محل خود می‌باشد. 

و این مطلب و نظريّه با توحيد فطری که اساس توحيد و معارف مكتب 
قرآن و حديث است- هیچ منافات ندارد؛ به خلاف توحيد آقايان عرفاء و صوفيّه 
(چنان‌که در فصل سوم تذكّر داده شد). 

ج - قول خداوند متعال: و الله بکل شَيْءٍ علیم» را نمی‌توانیم بگوییم: ماد 
آنء دلیل بر مسألهدى کثرت در وحدت و علم اجمالی در عين کشف تفصیلی و 
بسیط الحقيقة کل اشیاء است که فلاسفه‌ی عرفا گفته‌اند؛ كرجه فیلسوف عارف 
از گفتن چنان جمله چنین معنایی قصد کند؛ زیرا مفاد جمله لغةّ و عرفاً همان 


.١‏ يس مراد از این علم نه صورت حاصله از شیء در ذهن و نه حضور خود شیء نزد مدرک 
است؛ بلکه حقيقت و نوری است که روشن و ظاهرکننده‌ی هر آمر مخفی است و يس از حصول همه‌ی 


شرایط ادراک» ذات مدرک به نورانیّت او صورت ذهنيّه و يا نفس شىء را آدراک می‌نماید. 
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۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
است که: «خداوند متعال به هر جیزی داناست» و این مفاد بر این‌که علم او به هر 
چیز به جه قسم و نحو است. هیچ بیان و دلالتی ندارد. 

د قول خداوند متعال: «يا با الّاسُ! انت را إلى الله و الله هو الْعَني4 را 
نمی‌توان كفت: مُفاد آن» دليل بر مسأله‌ی وحدت در كثرت و فاعلیّت بالتجلی 
عرفانى است؛ كرجه فيلسوف عارف از گفتن چنان جمله نيز جنين معنايى قصد 
کند؛ زيرا مفاد آيه فقط همین است كه «اى مردم! شما همه به خداوند فقیر و 
محتاجايد و تنها خداوند» غنی و بی‌نیاز است.» 

البته از ایه‌ی مبارکه اين معنی را استفاده مىكنيم که خلق در جمیع جهات 
و در اصل واقعيّت و ثبوتشان» محتاج به خداوند هستند؛ ولى خداوند اين 
احتياج را چگونه رفع مىكند؟ آيا به واقعیّت خود متطوّر به واقعيّات خلق 
می‌شود (هر لحظه به شكلى بت عيّار در آيد) يا به نحو دیگر است؟ اين أيه 
هي جكونه دلالتى [براين] ندارد و همه‌ی اين قبیل‌تفسیرات و استشهاد به آيات» 
تفسير به رأى است كه از نظريّات و آراء مأخوذ از خارج قرآن و حديثء بیان 
می‌شود و با توحید و معرفت فطریکه اساس معارف قرآن و حدیث است. یز 


منافات دارد و هرگز آیات. دلیل و حجّت بر اين معانی نمی‌شوند. 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


مبحث سوم: قرآن و حدیت/۳۴۷ 


فصل پنجم در بيان مهمترين ادله‌ی قائلين به وحدت موجود از قرآن و 
حديث و جواب انها 

علاوه بر آن‌چه در فصل كذشته اشاره نموده و جواب دادیم قائلين به 
وحدت موجود به آیات و احاديث زياد دیگری تمسشک می‌جویند که بعض آن 
احادیث حجِّيّت سندی ندارد و بعض آیات و روایات از جهت دلالت» از 
مقصود آن‌ها به کی اجنبی است و بهترین آن‌ها متشابه و متهی‌دلالتش فقط 
احتمالى است که بايد به محكمات E‏ آن‌محکمات همه بر اساس 
غيريّت خالق از مخلوق و تنزه ذات مقدّس خالق حتّی از مشابهت و همسنخى با 
مخلوق ات كقوذ او ان که به وجوة و E‏ طوف كد آطر از کارت عفد 
0 

و تاكنون حتّى بر یک آیه‌ی قطعی الدّلاله يا یک حديث قطعى السّند و 
الذلاله که بتوانیم آن ا تن ار بو حجّت قطعی بر توحید صوفیه 
(وحدت موجود) قرار دهيم دست نيافتهايم و تکنرارا می‌گو[بایم: در بهترین 
ادلّدى آنهاء با چشم‌پوشی از رد به محکمات» فقط احتمال آن مىرود که بر 
اساس وحدت موجود باشد؛ چنان‌که احتمال مقصود و معنای دیگر نیز دارد؛ با 
اين فرق که احتمال اوّل بر حلاف فطرت سلیم است. 

و چنان‌که در سابق اشاره نمودهايم؛ در اعتقادیّات. مدارک احتمالی 
حجّت و دلیل نیست و از آن‌ها نباید پیروی نمود. «و لاف ما لَيْسَ لَكَ به عِلّمُ)؛ 
إن ال لايُغْني ین الق شین » به‌علاوم با نظر و ارجاع به محکمات و مسلّمات 
دین» آن‌احتمال نيز منتفی می‌شود. 

و اگرچه با در نظر گرفتن و رعایت آن‌چه که از ابتدای مبحث قرآن و 
حدیث تا به اينجاء نوشته و تذكّر داده‌ایم» اهل فضل را کافی است که خودشان 
- در تمام استدلالات و استشهاداتی که به آيات و احادیث بر توحید صوفیّه 
مى شود قضاوت نموده و منصفانه جواب گویند؛ ولی باز برای مزید توضیح و 
بيانء به ذکر مقداری آیات و احادیث مورد استشهاد و اشکال و جواب آن‌ها 
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۸عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 
مى يردازيم- إنشاءالله تعالن- و مطلب را به قضاوت اشخاص فاضل خالی‌الڏهن و 
کسانی که بتوانند ذهن خود را از جمیع موانع استظهار و استنباط صحیح» خالی 
و بی‌طرفانه حکم نمایند واگذار می‌نماییم: - 
منها آیات مبارکات: 
ما یَکون من نیّوی ی ثلائة ال هر رابِعْهُمْ و لا 
0 هر مع مَعَهْ أي كانوا؛ 2 
ينهم با عملوا يوم القيامة. yT‏ 
آیه‌ی ۷ 
(و هو معکم ی کنقه و ان ما تَعْمَلونَ نّ تصيرٌ. 4 سورة الحديدء 
آیه‌ی ۵ 
«و مد حَلََنَا الانسان و تغلم ما تُوَسْوسٌ به نَفْسّهُ و تن 
أَقْرَبُ إِلَيْه من ن¿ حل الورید.» سوردى ق» آيدى ۱۵ 
واضح است که مُفاد اين آیات (در جهت مقصود از بحث) همین قدر 
انیت كه اوه بعال العيد هسسته اما این که كردا که با همه هبت و چ د 
و واقعیّت خود اشخاص به نحو صرافت و اطلاق باشد- چنان‌که عارف و صوفی 
م ىكويد آیات مبارکات بر آن» دلالت و حجّيّت ندارد؛ بلکه اين نظریّه‌ای است 
مأخوذ از خارج قرآن که معتقد به آن» آیات فوق را بر آن تطبیق می‌دهد که نه با 
اساس توحید و معرفت فطری قرآن موافق است و نه با سیاق آیات ( که در مقام 
تحذير مردم از مخالفت احکام و دستورات شرع است) سازگار می‌باشد. 
و منها آیه‌ی مبارکه‌ی : 
لو هُوَ الذي في الّباء ال و في الأزض له و هو الحكي” 
الْعَلِك » ال خرف آیه‌ی ۸۴ 
معنی و مفاد آیه‌ی مبارکه يا اين است: هو الذي تِن له العبادة ف الماء و 
تج له العبادة في الأرض - چنان‌که در تفسیر مجمع‌لبیان است- يا منتها اين است 
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که: او الاهی است که هم در آسمان و هم در زمين است. و بنابر ثانی» باز هم نظیر 
آیات قبل و احادیث آینده می‌شود که حاصل تمام آن‌ها اين [است] که: خداوند 
متعال در همه‌جا و با همه هست. 
علی أيّ حال» آیه‌ی فوق چگونه دلیل شود بر اينكه مراد اين است (و يا 
بر این اساس است) که خداوند به وجود و واقعیّت خود متطور به واقعیّت و 
وجود آسمان و زمين می‌باشد و لا موجود إلا الله؟! 
مگر فرض واقعیّتی برای آسمان و زمین مغایر و غير هم‌سنخ با نور مجرّد 
خدا جا را بر خداوند متعال تنگ می‌کند و مزاحم وجود خدا می‌شود كه چون 
گفته شد: خدا در آسمان و زمين است. بايد بگوییم: پس آسمان و زمين واقعیتی 
غير واقعیّت خدا نمی‌باشد؟!! 
به مواد و مطالب عقلی فصل دوم رجوع شود تا از فرض تغایر واقعيّتَ 
خالق و مخلوق با نامتناهی بودن نور ذات مقس خالق و بودن او در همه‌جا و با 
همه چیز و نفوذ او در همه‌ی اشیاء هیچ‌گونه اشکالی از قبیل مزاحمت و حلول 
و امتزاج و محدودیّت نور مقس حقٌ متعال در ذهن وارد نگردد. 
و منها احادیثی است که مفاد آن‌ها:همان‌آیات گذشته است: 
عن موسی‌بن‌جعفرلعْ: «إِن الله تباروتدالن كان يرل بلا 
زمانٍ و لا مكانٍ و هو الا کم کان لایخلو منه مكانٌ و لایشتَعّل به 
مكانٌ'. و [...] ما يكون من تجوی ثلائة ال هُوَ راهم و لا خمسةٍ 
إل هو سادشهم و لا أذنى من ذلك و لا أكثرٌ إل هو معهم أَيّْاكانوا.» 


حجوب. و استّتر بر ستر مستور, لا إِلهَ الا هُو الْكبيرٌ التعال.» 


.١‏ یعنی در عين حالی‌که هيج مكانى خالی از او نیست. هیچ‌مکانی نیز مشغول به او نیست: 


به نحوی كه نتواند مکان به مقدار وسعت خود اجسام را در خود بپذیرد. 
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۵۰٩‏ عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 

عن الحنصائص للسيّد الّضین. قال الأُسقفٌ التَصراذء لصمر: 
أخْيرْني يا عم أَيْنَ اله تالی؟ قال: فغضب عم فقال آمیرالُمنین 
لق «أنَا أجيئك و سل عا شفت. 

كنا عند رسول الله 3#ذات يوم إذ أتاهُ مَلَكُ فَسِلّم قال 
له رسول اله :من أيْن أَزْسِلْت؟ قال: من سَبْع سَماواتِ من عند 
ريّ؛ ثم أتاه مَك آخَرء فسلم. فقال له رسول الْهيَلفكة: من أيْن 
أسلت؟ قال ین شع آرضین من عند ري أتاء ملك آغره قال 
له رو فجي ان أوسلت؟ عالت جر عفرق الس عند 
ريٌ؛ ثم أتاه مك آخر, فسلّم, فقال له رسول الله: من أيْن أَسلت؟ 
قال: من مغرب الشّمْس من عند ریی. فال هاهنا و هاهناء في السّهاء 
له و في الأرض له و هو الحكي” العليم.» 

و في حديث جائليق. سأل أميرَالمؤمنين32: آخبني عن الله 
عرُوجِلٌ أين هو؟ فقال أميرال م منين!29: «هُرَ هاهتا و هاهنا و فؤق و 
تحت و حيط بنا و معنا و هُوَ قَوله: ما يكونٌ من تجوی ثَلائةِ إلا هو 
رابعهم...؟ آلایة.» 

و في الأسفار: قد روي أنه قال موسی:ع: «أقريبٌ أنت 
فأناجيك؟ أم بعيدٌ أنت فأناديك؟ فإ أَحِسُ حُسْنَ صوتله ولا أراكَ 
فأينَ أنت؟» فقال الله: «أنا خلقّك وأماقك و عن يمينك و ثمالك؛ اتا 
جَلِيسٌ عند مَن یذکرنی و أنا معه إذ دعاني.» 

و عن الى : «أنّهُ فؤقٌ کل شئء و تحت كل شيب قد 
ملأكل قَّيء عظَمَته. فلم یل منه أرْضٌ و لا معا و لاب ولا بحرو لا 


هواء.» 
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مبحت سوم: قرآن و حدیث/۳۵۱ 


م 2 


و عنه يك «يُطلبُ يكل مکان. و یل عنه مكانٌ طرفة 
عين؛ حاضيرٌ غير حدود و غائبٌ غير مفقود.» ' 

و عند لش 3 ۳ بحبل على الأدض الشفل هبط عل 
الله.» 

و عن علي ائ1: «فارق الأشياءَ لا على اختلاف الأماكن؛ و 
قکن منها لا على المارّجة.»” 

وعنهاقة: «داخل ف الأشياء لا کشیء ف ی داخل؛ و 
خارج منها لا کشيء من شئء خارج»" 

و عنهنائة: «هو في الأشياء كلّها. غير مَازِج بها و لا بائ 
منها»۳ ۲ 

و عنه: «مع کل شيء لا بقارَنّة, و غيرٌ کل شيء لا 
بمزايلة.» 

و في خطبة: «ليس ف الأشياء بوالح و لا عنها بخارج.» 


١ 2 ۰‏ اع 3 
وق الذعاء عن موسی‌بن جعفر ب: «ملا کل شیء نوزك.» 


.١‏ «در هرجاء طلب می‌شود و هيججاء حتّی به‌اندازه‌ی چشم به‌هم‌زدن از وی تهی 
نمی‌شود. حاضری است (درهرجا)؛ بدون اينكه محدود (و محاط در آن‌جا) باشد و غایبی است؛ بدون 
این که مفقود باشد.» 

۲ «از اشیاء مفارقت و جدایی گرفته است؛ نه به‌طور اختلاف مکانی و از اشیاء متمکن شده 
(یعنی بر آن‌ها تسلط يافته)؛ نه به‌طور آمیختن.» 

۳ «داخل در اشیاء است؛ نه مانند داخل‌بودن شیء (مادّی محسوس) در شیء (ماذی دیگر) 
و خارج از اشیاء است؛ نه مانند خارج بودن شىء (مادّى محسوس) از شیء (مادّی دیگر).» 

۴ «او در همه‌ی اشیاء است؛ در حالی که نه با اشیاء آمیخته است (زیرا نور مجرّد خالق» 
هم‌سنخ اشیاء غير مجرّد نیست تا امکان تمازج داشته باشد) و نه از اشیاء جدا [يى] و فاصله‌ی مکانی 


دارد.» 
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۲ عارف و صوفى جه م ىكويند؟ 


مفاد این‌قبیل عبارات و كلمات وارده ايضاً جز اين نيست كه نور خداوند 
متعال در ذات و حقيقت خود. نامحدود و در همهجا و باهمهجيزو نافذ و 
داخل در همه‌ی اشياء است؛ [جنان] كه باطن و ظاهر و داخل و خارج آن‌ها را 
فرا گرفته و محيط بر همه‌ی آنهاست و داخل و نافذ بودن اين نور مقدس در هر 
شىء نه جون دخول و حلول شىء محسوس محدود در شىء مجانس است و 
نه ممتزج و آميخته با مواد و ذرّات اشياء است و نه خارج بودن او از اشياء نيز 
مانند خارج‌بودن شىء محسوس محدوهد. از شىء مجانس خود می‌باشد. 
این‌بیانات و احکام- اگر با نظریّ‌ی وحدت موجود (و این‌که برای 
اشخاص و امکنه و آسمان و زمين و جمیع ماسوی الله» واقعیّت و وجودی غير 
وجود حق نیست» جز به اعتبار) قابل تطبیق است. با تعدّد حقيقت و تغایر 
واقعی بين خالق و مخلوق و عدم سنخیّت مخلوق با خالق نیز كمال انطباق و 
ار ری 
و مئها آی‌ی مبارکه‌ی: 
ول یر الّذِينَ کقروا أنَّ التّماواتٍ و الرض كانتا رَْقَاة 
تناها و جَعَلْنا من الماء كل شَيءٍ حي أقلا یُوْمنونَ؟؟ الانبیاء 
آیه‌ی ۳۱ 
ترجمه‌ی آیه‌ی مبارکه: 
#آيا کافران ندیدند (ندانستند) كه آسمان‌ها و زمين بسته و 
بی‌شکاف بود؟! ما آن‌ها را بشكافتيم و هر جيز زنده را ا زآب قرار دادیم. 
پس چرا به خدا ایمان نمی‌آورند؟!؟ 
در تفسیر برهان روایات عدیده‌ای بدین‌معنی [آمده] است که مراد از 
رتت آسمان» اين [است] که در بدو خلقت» از آسمان باران نمی‌بارید و از رتتي 


زمین» اينكه از گیاه نمی‌رویید و مراد از فتق آسمان شکافتن و ريختن باران و از 
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فتق زمين شکافتن و روییدن گیاه است و اگر از این روایات هم صرف نظر کنیم. 
آن‌چه که مدلول آیه است همین بود كه در ترجمه ذکر شد و منتها [سخن این 
است که] گفته شود که: مراد آن است که آسمان‌ها و زمين پیوسته و متصل به 
۱ یک‌دیگر بودند [و] يس [از آن] از یک‌دیگر جدا و شکافته شدند؛ اما این‌که 
عارف گوید: وجود آسمان‌ها و زمین به وجود بسيط اجمالی خداوند بودند 
(مقام رتق و کثرت در وحدت) و به تعیّن آن‌هاء وجود خداوند در مقام تفصیل 
آمد (مقام فتق و وحدت در کثرت) فلا موجود إلا الله» آیه‌ی مبارکه از این‌معنی و 
مقصود به کی اجنبی است و هیچ‌گونه دلالتی بر آن ندارد؛ چنان‌که گفتن این که 
مراد از «الماء» در آیه‌ی مبارکه وجود است! 
واضح است که همه‌ی این‌قبیل تفاسير, از مصادیق تفسیر به رأى است؛ با 
این‌که ما معترف‌ایم البته هر موجود زنده, به وجود و از وجود حق تعالن زنده 
است؛ ولی مىكوييم: چنین‌مطلبی مدلول این‌کلام نیست. 
و منها آیه‌ی مبارکه‌ی: 
و إِنْ من شَيْءِ لا عندنا خََائُِه و ما نله لا بقدر 
مَعلوم. » 
می‌گوييم: اگر کی متعال فرموده بود: ون من هي ال فینا خزائئه و ما رل 
إلا بقدرٍ مَغلوم» جای اين بود كه بگویند: جمله‌ی اول شاهد است به مقام کثرت 
در وحدت ل حمل ثانى به مقام وحدت در کثرت (پس آیه‌ی مباركه دليل 
است بر وحدت وجود و موجود. در عين كثرت وجود و موجود که توحيد 
عرفاء و بزرگان صوفیّه است) ؛ ولی حقٌّ متعال فرموده است: #و إِنْ من شَيْءِ إلا 
عندنا خزائنه... الآية) و بدیهی است که با فرض مغايرت حقيقت خالق با 
مخلوق (گما هو الحنٌّ) هم چون خالق متعال بُعد و فاصله‌ی مکانی با مخلوق 
ندارد- هر کجا خزائن مخلوقاتش باشد. صادق است که عندالله است. بنابراین» 
آیه‌ی مبارکه شاهد و دلیل بر مذعای قوم نمی‌باشد. 
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و منها ایه‌ی مباركدى : 
إن الّذِينَ يُبايعو 
عن سر معط ار سر ۹ 000000 داه سم و 0 
1 234 قفا ینک عَلى نفسه و مَنْ وق با عاهد عَلَيْه الله فَسَيُوتيه 
اجرّا عظع. 4 


در این‌آیه‌ی شریفه خداوند بيعت با رسول را که خلیفه و نماینده‌ی 


0 


اوست_ به منزله‌ی بيعت با خود قرار داده است. يس دست خليفه و نماینده‌ی 
خود را که هنكام بیعت» بالای دستهاست_ به دست خود (و ید الله) تعبير 
فرموده است. 

و چنین‌تعبیر- برای اينكه شخص, دیگری را به منزل‌ی خويش معرّفى 
کند و امر و شأن او را محکم سازد- در عرف» بسیار شايع و نیکوست و هر 
شخص خالی‌الذأهن به حسّب فهم مُحاوری» جز این‌مقصود را از عبارت 
نمی‌فهمد. پس آیه‌ی مبارکه بر جامعیّت وجود حقٌ متعال برای تنزیه و تشبیهی 
که مقتضای توحید صوفیّه و قول به وحدت موجود است. دلیل نمی‌باشد. 

عرفاء با وجود مدارک زايد از حذ احصاء در قرآن و حدیث در تنزیه و منع 
از تشبیه ذات مقدّس حق متعال ؛ به مدارک نادری که موهم تشبیه (آن‌هم از نظر 
خودشان) می‌باشد برای تثبیت قول خود که: در عين تنزیه ذات حق متعال 
باید تشبیه نیز نمود-استناد می‌کنند و می‌گویند: ۱ 

فان قلت بالشبیه كنت حددا 2 و إن قلت بالتنزيه كنت متيّدا 
و إِنْ قلت بالأثرین كنت مسدّدا ١‏ وكنت إماماً في المعارف سيدا 


- (يعنى) اگ رگفتی: (مثلاء فقط) جسم است» (ذات اورا) تحد ید نمودهاى؛ جنانكه اك ركفتى: 


.١‏ عن أبيالحسن : «إنّ لاس فى التّوحيد ثلاثة مذاهب: إثبات بتشبيه و مذهب الق و 
مذهبُ إنباتٍ بلاتشبيه. فذهب الإثبات بتشبيه لایجوز و مذهبٌ الى لایجوز؛ و الطّريقُ في المذهب الثّالث, 


إثباثٌ بلاتشبيه.» 
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اصلا جسم نیست» (باز او را) مقید و محدود نموده‌ای؛ ولی اك رگفتی: ذات او نه تنها وجود 
جسم است. بلکه وجود همه جيز است» صحیح گفتی و مسددی و در معارف. امام و 
سيدى. 
و منها عن ال َلك : 
8 ۳1 7 3 ۸ 7 2 0 
«أصدق کلمة قاهًا الشاعدُ قؤل آبید: ألاكل مَىْء ما خلا الله 
باطل.» 
مىكوييم: تمامى كلام لبيد جنين نقل است: 
ألا كل شىء ما خلا الله بباطل . وكل نعم لا تحالة زائل 
1 4 ۴ 2 ۹ ۴ 7 5 و ت 8 
سوّى جنة الفردوس؛ إن نعیمها يدوم و ن الموت- لا بد نازل 
06 ا 7 0 ره و ۰ 5 و 

هر کس که عارف‌مسلک یا عاشق این نباشد که از هر چیز(ولو سست‌تر از 
تار عنکبوت) برای مسلک و مشرب خود دلیل بتراشد- ولی به اسلوب کلام آشنا 
اش ووو این ار كار کد اداه تم تاه تیرو که ليذو اه 
اشعارء به زوال و عدم تباتی دنيا ناظر بوده و مُفاد اشعار اين است: 
- ماسوى الله (از اشياء و نعمتهاى دنيا) حتماً در معرض بطلان و زواليذير است و 
نعمت‌های بهشت است كه دائمى ی جاوندان اسك و نزول مرك در دنيا حتمى است و 
داهیه‌ی مرگ که از آن» انكشتان زرد شود بر ه ركس وارد خواهد شد. 

و هركز شاعر مزبور در صدد اين نبوده است که بگوید: اساساً در دار 
دمو نه د وه ا متعال» واقعيّتى نبوده و نيست و همه‌چیز (جز 
وجود خدا) ازلاً وابدأء معدوم صرف و باطل است (چنان‌که عارف مىكويد) ! 

و واضح است که کلام نبىيَلَتْكوّو تصدیق ای به آنجه لبید شاعر از 
غارس و نار ادكه مب ان تراسا اشطات وله 
اجنبی و استدلال به آن بر توحید صوفیّه ساقط است. 

© © © 


پژوهشی درباره ابن عربی» عرفان و تصوف www.ebnearabi.com‏ 


۶عارف و صوفی جه می‌گویند؟ 


جون با اينكه نظر به احتصار داشتهايم کتاب به طول انجامیده است» به 
همین‌جاء مبحث قرآن و حديث را خاتمه مىدهيم و حتّی مقدارى از آيات و 


شرح آن‌ها ركه پیش‌نویس آن تهيّه شده بوک در همین مورد حذف نموديم. 


و خلاصه‌ی مطلب این‌که: عرفا و صوفیّه‌ی مسلمین مذّعی‌اند که توحید 
آنان بر مدلول آیات و احادیث منطبق است. 
و می‌توان گفت: اصیل در اين اذّعا و پیشرو در اقدام به تفسیر و تأویل 
آیات و احادیث بر طبق مقصود و مرام عرفاء عامّه بوده‌اند؛ چنان‌که در اصل 
مسأله‌ی تصوّف و عرفان» عامّه پیش‌قدم و سران و پیشوایان بزرگ و مسلم 
تصوّف از اهل تسئن بوده‌اند. 
صدرالمتألهين در مجلد اوّل اسفار (فصل في التنّنصيص على عدميّة 
الممكنات بحسب أعيان مهيّاتها) يس از نقل تفسير شيخ محمّد غزالى درباره‌ی 
آیه‌ی مبارکه‌ی «... کل شَيْءٍ هالك إلا وَجْهَهُ4 و منتهى شدن به ايننتيجه و عبارت 
که: فان لا موجوء إلا الك فإذّن کل میم هالك الا وجهه أزلاً و آبداه می‌گوید: 
و کتبٍ العرفاء كالشَّيْخْين العريي و تلميذه صدرالّین 
القوتويٌ مشحونة بتحقیق عدميّة المکناتِ و بناء معتقداتهم و 
مذاهيوم عَلَ المشاهّدة و العیان و قالوا: نحن إذا قابلنا و طیفنا 
عقايدّنا على ميزان القرآن و الحديث وجذنا منطبقة على ظواهر 

تدلولاجا من غير تأویل, فعلغنا أا ال يلا شنية و ریب. 
مؤلف مىكويد: الحق» ما كه ذهن خود را از مطالب خارج خالی كرده و به 
قرآن و حدیث با دقت مراجعه نمودیم. مسأله‌ی وحدت وجود و موجود را 
هرگز بر ظواهر مدلولات قرآن و حدیث منطبق نيافتیم؛ بلکه آن را در مواضع 
استشهاد و استدلال قوم که نمونه‌های آن گذشت. بر مدلول بعض آیات و 
احادیث متشابه و غیرمتشابه» تفسیر به رای و معنای تحمیلی تشخیص داده‌ایم 
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و واضح است كه آيات و احاديث با جنين تفسير و معنی» هيجكونه حجَيّتى بر 
مقصود ندارد. 

و برای تأييد مىكوييم: حتّی از غير فقهاء درباره‌ی تفاسير عرفاء و صوفيه 
بر قرآن و حدیث. بسيارى از دانشمندان مطلب را چنین دريافته و قضاوت 
كردهاند؛ من‌جمله ' نویسندگانی كه در مواضع ديكر اين كتابء عباراتى از آنان به 
تفصيل ذكر شد و در اينجا هم مجدداً بعض كلمات آنان به اختصار آورده 
مى شود. 

ابوالعلا عفيفى استاد فلسفه در جامعه‌ی فاروق و دكتر در فلسفه از 
می‌گوید: 

هکذا اقتضی مذهبٌ وحدة الوجود أن یغبر ابنُعري مفاهيم 
الاصطلاحات الدّينيّة و يستبدِلَ بها مفاهیم آخری فلسفيّةٌ صوفيّة 
فق و روح مذهبه. 
و نام‌برده در همان کتاب؛ از قول دانشمند معروف نیکولسون. مستشرق 
انگلیسی نيز چنین نقل می‌کند: 
یقول العلامة نیکولسون في وصف أسلوب ابن‌عرييٌ في 
التصوص: ای یأاخذ نصا من القرآن أو احدیت یژوله باط الى 
نعرفها في کتابات فیلون البپودي و أريجن الإسكندري. يستند كل 
فص من الفصوص السَبعة و العشرین إلى طائفة من الایات القرآنيّة 
و الأحاديث النبويّة المكصلة بالكلمة الخاصّة, اه الذي تُنسب 
حكنةٌ الفصٌ إليه. يعمد ابنُعربيً في کل ذلك تخريج المعاني التي 


.١‏ [در متن: كه من‌جمله.] 
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بریدٌها من الآيات و الأحاديث بطريقة خاصة في اللّأويلء فإن كان 
في ظاهر الآية ما يؤيّد مذهبه- مهما كانت دلالتها على التَشبيه و 
الجسم أخذ بها و الا صرّفها إلى غير معناها الظّاهر... (تا اينكه 
می‌گوید:) و لاتخلو طزيقة تأویله للابات من تعشف و شطط 
اعا ا این که سی او ذکر تسیر اناق از مسحي الدین» براق 
نمونه می‌گوید:) و عیاده في كل ذلك أنه بتکم بلسان الباطن 
الذي هو في الحقيقة لسانٌ مذهبه و يترك الظاهر الذي يعي عن 
عقيدة العواءٌ. 
دكتر غنی- با اينكه خود مردى عارفمنش بوده است- از جنبه‌ی آزادی 
فکر و تحقیق در قضایا (در جلد دوم تاريخ تصوّف در اسلام» يس از ذكر مطالبی 
از تصوّف) می‌گوید: 

تصرف می‌خواهد که انسان در ذات الاهی» محو و فانی شود و 
با اين فناء خدا شود. پیداشدن این‌گونه افکار در تصوف که بعضی از 
آن‌ها صریحاً مخالف با عقیده‌ی توحید اسلامی استد صوفیه را مورد 
تکفیر و مزاحمه‌ی فقهاء و متشرّعين قرار داد و زندگی را ب رآن‌ها دشوار 
کرد. صوفی كه نمی‌خواستند از اسلام حارج باشند يا حارج شمرده 
شونداز یک طرف» دست به تأويل و تفسیر عارفان‌ی قرآن زده» 
تصوّف را با اسلام توفیق دادند ... و از طرف ديكرء متوسّل به رمز و سر 
شده خود را در بیان حقايق عرفانی به تعبیرات مخصوص مقيد 

ساختند؛ به این معنی که در پرده حرف می‌زدند. 

و در موضع دیگر همان کتاب می‌نویسد: 

در نتیجه‌ی تأثیر عمیق فلسفه‌ی نوافلاطونی و یک‌سلسله 
مؤثرات خحارجی دیگر ... » تصوّف به شکلی در آمد که مورد تکفیر واقع 
شده و جماعتی از بزرگان صوفیه به زحمت افتادند و بعضی به قتل 
رسیدند و اين پیشآمدها سبب شد که صوفیان اسرار خود را از 


نامحرمان مکتوم بدارند و کلمات خود را ذووجوه و مرموز ادا کنند 
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[و] ظواهر شرع را رعایت نمایند و مخصوصاً در صدد ب رآمدند که 
عرفان و تصوّف را به‌وسیله‌ی تفسیر و تأویل با قرآن و حدیث تطبیق 
کنند و انصاف اين است که از عهده‌ی این مهم بهخوبى ب رآمدند و پایه‌ی 
تأویل را به جایی گذاشتند که دست فیلون تأويلكنندمى تورات هم به 
أن نخواهد رسید و از أن به بعدء تصرف و عرفان را اسلام حقیقی و 
دیانت واقعی جلوه داده» گفتند: ما ز قرآن مغز را برداشتیم. 
باری. همین کتاب مختصر برای این‌که اهل بصیرت بر حدود مشکلات ما 
واقف شوند. کافی است؛ إنشاءالله تعالن. 
۵ و و 
و در پایان کتاب» می‌گوییم: نتیجه‌ی بحث و تحرّی ما در طول این‌کتاب 
این شد: 
از مطالعه‌ی تاريخ بيدايش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام و نظر 
در بعض اقوال و اعمال صوفیانه و تأمّل در مکاشفات اهل مکاشفه و رسیدگی به 
مبحث برهان و ادلی عقلی و فلسفی و مطالعه‌ی قرآن و حدیث. پی بردیم به 
اينكه اينامور نه تنها حقّانیّت توحید تصوّف و عرفان (یعنی وحدت وجود و 
موجود) را براى ما ثابت نمی‌کند. بلکه مجموع این‌مطالعات. حقانیّت توحيد 
مخالف آن (یعنی توحید فطری) را که براساس غيريّت و مبايّنت و عدم مجانست 


واقعیّت خالق و مخلوق است- بر ما بیش تر روشن و تثبیت می‌گرداند. 


و الحَمد يله رَبّ العالمی 
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